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مقدمة المترجم 

یعود الفضل في ترجمتي لهذا الکتاب إلى صديق العمر ورفيق الدرب والكفاح 
المرحوم بوعلي یاسین. فعندما طلب مني ترجمة الکتاب معرباً عن استعداده 
لتدقيقه. لم أكن راغبا بفعل أي شيء في تلك الفترة. ولکن بوعلي لا يرذ له 
طلب. وهكذا بدأت.وللاسف الشديد رحل بوعلي قبل أن يتمكن من تدقيقه. 

وعندما تعرفت على القصيمي ‏ وأنا أعترف بأنني لم اکن سمعت به قبل 
ذلك على الإطلاق على الرغم مما تمتم به من شهرة واسعة وخاصة بعد نكسة 
حزيران ۱۹۱۷ _ شعرت بامتنان كبير لبوعلي الذي كان السبب بتعرفي على 
هذه الشخصية المتميزة. 

فالقصيمي i‏ مهما اختلفت حول آرائه الآراء» ومهما وجه له من اتهامات؛ 
رجل صادقء لا وجهان dl‏ مؤمن إيمانا عمبقاً بالخير وكرامة الإنسان» مدافع 
بلا هوادة أو ممالقة أو الجري وراء منفعة» عما يؤمن به ويعتقد أنه في صالح 
قومه وأمته. وهو لم يكف طيلة حياته عن البحث والتمحيص باحثا عن طريق 
يعتقد أن فيه خلاص الامة» وتوصل بعد رحلة طويلة وشاقة إلى أن الحرية 
وحدها هي السبيل إلى التطور والتفوق» وأدرك أن مجتمعاً يلغي التنافس النزيه 
ويقدم الولاء على الأداء سيبقى مجتمعاً قاصرا حتماء مهما بذل أفراده أو بعضهم 
من جهود. GY‏ آليته الداخلية ستكون آلية كابحة لا دافعة. وما أحوجنا اليوم إلى 
هذه الصفات: المصداقية» والصراحةء والتنافس النزیه» والحوار البعيد عن 
التهديد والإتهام» والذاكرة التي تراكم ‏ دون تشنج _ الصواب وتستبعد ‏ دون 
تشنج - الخطأء والقدرة على سماح الرأي الآخر وعلى نقد الذات. 

ولعل قراءة هذا الكتاب ستكون حافزا في هذا الاتجاه 

کولن ۲۰۰۰/۱۱/۱۸ 
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doto 

لا یمکن الفصل بين نشوء عمل علمي وجمع المواد والبيانات التي يستند إليها هذا العمل. 
وفيما يتعلق بأطروحتي» التي تتناول قصة حياة لم تدرس إلا قليلا قبل ذلك. أود الإشارة 
بشكل خاص إلى الدور الكبير الذي لعبته الاتصالات الشخصية لدى جمع المواد والمعلومات. 
وإذا ما شبهنا كتابة السيرة الحياتية لشخص بعملية البوزل (عملية تركيب صورة كاملة من 
مئات القطع الجزئية) فعند بداية انشغالي بحياة وأعمال الكاتب عبد الله القصيمي لم يكن 
لدي سوى عدد قليل من القطع التناثرة التي كان من الصعب تشكيل صورة مترابطة منها. 
وإذا ما كنت قد تمكنت في نهاية المطاف فعلا من تشكيل صورة كاملة عن شخص وأعمال هذا 
الكاتب فإننى مدين لذلك بالشكر لتلك الشخصيات التى ساعدتنى على استكمال مراحل حياة 
القصیمی خطوة بعد خی اپ aya‏ 

نجمت رسالة الدکتوراہ هذه عن أطروحة کتبتھا لنیل شهادة الماجستير بعنوان "هذي هى 
الأغلال -النقد الذاتي الاسلامي لعبد الله القصيمي” وعالجت فيها كتاباً واحدا فقط من كتب 
القصيمي. وكان الأستاذ الشرف على Amy bi‏ الدكتوراه في جامعة فرايبورغ هو البروفسور 
دكتور فرنر إنده الذي اقترح علي تطوير الأطروحة إلى رسالة دكتوراه عن السيرة الحياتية 
للمؤلف. وقد وقف البروفسور إنده إلى جانبي دائما بتقديم المشورة العلمية في سياق أبحاثي 
اللاحقة. 

وني خريف ۱۹۹۲ حصلت على منحة دراسية من جمعیة الأبحاث الألانية وقبلت عضوا 
في “جمعية الجامعيين للأبحاث الشرقية التعلقة بالعصر الحاضر" التابعة لجامعتي إرلانجن 
وبامبرغ. وني معهد الدراسات الشرقية في بامبرغ تولت البروفسورة الدكتورة روتراود فيلانت 
الإشراف على مشروع رسالتي. وأنا مدين لتوجيهاتها النقدية في إعادة النظر في كثير من 
الأحكام المتسرعة وتعديلها في الوقت المناسب. وقد أبدى البروفسور الدكتور راينهارد شولتسه 
استعداده لأن يكون المشرف الثاني على رسالتي. وقد حصلت من محاضراته في بامبرغ ومن 
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أحاديثي معه على كثير من الأفکار القيمة التي أثرت تأثيرا کبیرا على صياغة الأسئلة وعلى 
منهج البحث الذي اعتمدته في عملي. 

إضافة إلى ذلك فقد شارك بالإشراف على أبحاثي في إطار جمعية الخريجين الجامعيين 
كل من البروفسور هارتموت بوبتسين والبروفسور توماس فيليب. ويعود لكليهما الفضل في كمية 
كبيرة من العلومات المفيدة والأفكار والاتصالات. 

أتوجه بالشکر إلى البروفسور شفيق الب بهادير» رئيس جمعية الخریجین. لا أبداه من 
تعاون رائع. وفي هذا السياق أود الإشارة إلى أن الساعدات الالية التي قدمتها إلي جمعية 
الخريجين لتغطية نفقات السفر هي التي مكنتني من معالجة الموضوع بالشكل الذي هو عليه. 

تم جمع أهم الواد والبيانات خلال ثلاث رحلات إلى مصر ولبنان استغرقت کل رحلة 
منھا عدة اشهر. وکان الشخص الرئيسي لجمیع أبحاثي وتحقيقاتى اللاحقة هو القصيمي 
نفسه أي الكاتب الذي أكتب عنه. فبعد أن عثرت على على القصيمي ؛ وتخلی شيئاً فشيئاً عن 
موقفه الرافض في بادی الأمر تجاه اهتمامي بشخصه أصبح أهم شريك لي فيما أجريته من 
مقابلات. Lily‏ آشکر له الساعات الکثيرة التي خصصها للتحدث معي من عام ۱۹۹۳ حتی 
عام ۱۹۹۰ والسماح لي بالشاركة في جلسات النقاش التي كان یعقدها کل أسبوع. وکانت 
أحاديثي الأخيرة مع القصيمي قد أجريت على سریر الرض قبل تسعة اشهر من وفاته في 
ply‏ / کانون الثاني AAAS‏ 

لم يكن القصيمي الذي تخلی عن كثير من الواقف الايديولوجية التي تبناها في أوقات 
شاه مسفن لإعطاء معلومات عن جميع مراحل حياته وعن مسيرته الأدبية. ولذلك لعبت 
شخصیات من محيطه دوراً کبیرا في ما حققته من تقدم في عملي, وکان pal‏ مصدر لحصولي 
على معلومات › الحقوقي الصري إبراهيم عبد الرحمن صديق القصيمي ورفيقه سئوات طويلة. 

فهو لم يرافقه في كثير من سراحل حياته وحسب وإنما لديه Lad‏ أكبر مجموعة معروفة 
بالنسبة لي من المراجع الخطية عن Blam‏ وأعمال الكاتب. وأنا اشكره أحر الشكر لوضعه 
تحت تصرف معلوماته وكل ما جمعه من مواد عن القصيمى بمنتهى العناية والمحبة. 

عندما بدأت بمعالجة موضوعي شكلت أعوام الخمسينات " بقعة بيضاء " واسعة في سيرة 
حياة القصيمى. فلم تكن لدي أية معلومات عن نشاطاته في هذا العقد. وإلى جانب إبراهيم عبد 
الرحمن الذي وفر لي المؤلفات التي كتبها القصيمي في تلك المرحلة من مراحل إنتاجه الفكري 
ساعدني بشكل خاص عبد الله جزيلان» وهو سياسي يمني يعيش في النفى وصديق قديم 
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للقصيمي . على فهم الظروف السياسية المعقدة التي انخرط فیها القصيمي 3 aoliya‏ 
وكمؤلف لمذكرات سياسية من عدة مجلدات كان جزيلان شاهدا على المرحلة سخياً في الكلام. 

وعندما كنت أبحث 3 بيروت عن مؤلفات القصيمي 3 الستینات والسبعينات استفدت 
كثيرا من الإرشادات التي تلقيتها من البروفسور صادق العظم (جامعة دمشق) ومن السيد أنسي 
الحاج رئيس تحرير صحيفة النهار اللبنانية . فکلاهما کانا یعرفان القصيمي شخصیا وزوداني 
بمعلومات كاملة عن محیطه الا جتماعي آنذاك 3 بيروت. إضافة إلى ذلك فقد zei‏ لي أنسي 
الحاج الإطلاع على أرشيف صحيفة النهار. 

وعند البحث عن مصادر عربية للسيرة الحياتية كاملة تبين أن مكتبة المعهد الألمانى 
للدراسات الشرقية في بيروت كنز حقيقي بكل ما في الكلمة من معنى. فقد أغنت محتوياتها 
الصنفة على أكمل وجه Glu‏ عن منشورات القصيمى في المجلات اللبنانية وعن دوره في 
الساحة الأدبية في بيروت قبل الحرب الأهلية. وأنا أتوجه بالشكر الجزيل إلى كل من مديرة 
المعهد البروفسورة السيدة أنجليكا نويفيرت ومدير المكتبة الدكتور فولف ‏ دیتر لکه لا قدماه 
لي من دعم. 

ومن هت التي قدمت لي الدعم Lai‏ المعهد الفرنسي للدراسات العربية في دمشق. 
والعهد الدومينيكا ني للدراسات الشرقية في القاهرة. وارشيف الصحيفة المصرية “الأهرام”. 
ولدراسة الرحلة المبكرة من الإنتاج الفكري للتصيمي J‏ الثلاثينات وضع تحت تصرف كل من 
البروفسور إسرائيل غرشوني والدكتور ديرك بوبرغ مجموعة من المواد الخاصة بهما سهلت لي 
كثيرا معالجة هذا الوضوع. ومن أجل نشر كتابي في سلسلة “الشرق الأوسط وشمال أفريقيا” 
ورعاية عملية الطباعة والتعاون مع دار النشر أشكر جزيل الشكر WS‏ من البروفسور توماس 
فیلیب والبروفسور هانس هوبفینغر. 

ولقد ساعدنى في قراءة النصوص وتدقيقها قبل الطباعة كل من السيدة باربارا هورست 
والسيدة سوزانه أودين والسيدة آنجلا بارفانتا والسيدة الدكتورة بیرفیت شیبلر والسيد الدكتور 
روديغر سيزمان والسيد فالتر غرستبرغر. وعند تعرضي إلى مشاكل في ترجمة النصوص العربية 
قدم لي الساعدة على الدوام كل من السيدة عبير بوشناق والسيد محمد خليفة. 

إنني مدين بالشكر الجزیل لجميع الأشخاص الذكورين ولجميع الؤسسات التي أشرت 
إليها. 


بامبرغ في نیسان ۱۹۹۷ . 
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مدخل 

تبتغي هذه الدراسة عرض حياة وأعمال كاتب كثيراً ما وصفت صیرورته 
الثقافية بتعابیر الانحراف والارتداد والائشقاق, لا بل أنه اتهم بالالحاد و الزندقة. 
وبالض بط في العام الذي كتبت فيه هذه الرسالة عام ۰ دار في ألمانيا نقاش 
عام واسع النطاق حول منح جائزة السلام» التي تمنحها هيئة الكتاب الألمانية؛ 
للباحثة أنيماري شيمل المختصة بالشؤون الإسلامية؛ وخاصة حول التصريحات 
التي eb‏ بها تجاه سلمان رشدي وأثارت کثیراً من الجدل. ولقد أظهرت هذه 
الخلافات مرة أخرى كم هي كبيرة مخاوف الرأي العام المهتم ومخاوف المختصين 
بعلم الاستشراق من الاحتكاك بظواهر النقد الديني وشتم المقدسات والانشقاق عندما 
يتعلق الأمر بالعالم الإسلامي الذي يزعم أنه متمسك بالدين بجميع أفراده دون 
اسستثاء. وكان الفيلسوف السوري صادق جلال العظم قد كتب» في سياق الحديث 
عن قضية سلمان رشدي أيضاء أن الرأي العام الغربي Du‏ صعوبة كبيرة في أن 
يبدي تجاه المثقفين المسلمين الذین يوجهون انتقادا راديكاليا للفكر السائد عندهم نفس 
الدفء والحماسة والمشاركة العاطفية الجادة التي يبديها تجاه المفكرين النقديين في 
مناطق السيطرة الشيوعية سابقا. وعبر العظم عن هذا الموقف بالكلمات التالیة: " 
لمسلمون لا یستحقون؛ JO‏ بساطة» منشقين جادين ولیس لهم حق بذلك. وهم في 
الحقيقة غير قادرين على توليدهم. فإذا ما أمعنا النظر نلاحظ أن حكم آیات الله 
التيوقراطي يناسبهم أكثر بكثير. ولذلك لا عجب أن يتم في أغلب الأحيان التقليل من 
شأن الجرأة الساخرة والدعابة لدی المسلم'' 


\ ل صادق حلال العظم: " إنه لأمر مهم أن يكون المرء جادا . سلمان رشدي؛ حويس » رابوليه - 
الكفاح من أجل "asd‏ في: عدم الارتياح في الحداثة . التنوير في الاسلام ( باللغة الألمانية )» أصدره: كاي - 
هيننغ غرلاخ » فرانكفورت / مایو ۱۹۹۳ء ص ۱۰ 
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وتبعا لذلك فان السیر الحياتية الخارجة عن المالوف لیس لھا مكانة كبيرة في 
الأدب الاسلامي الجدید الغني بالمولفات البیوغرافية. بل إن المرء في الشرق 
الاوسط یفضل الإصرار على إعطاء تأثیر التقالیدء وتوافق الآراءء والاتفاق» على 
الفرد وزنا أكبر جدا مما في أوروبا وأمريكا. وفي مقدمة کتاب عن كتابة السیر 
الحياتيسة في الشرق الأوسط يشير؛ مث مارتين كريمر مرارا وتکرارا إلى أن 
eal‏ الحياة الفردي المعقد ظاهرة د تقتصر على المجتمعات الغربية الحديخة.". 

وبمسا أن السير الحياتية النموذجية والمصاغة بصور مثاليةء كالسيرة النبوية 
وسير الشخصيات الهامة في التاريخ الإسلامي وحتى الشخصيات السياسية في 
العصر الحاضرء لم تزل تحتل مكانة رفيعة في تفكير المسلمين؛ وأن وصف الحياة 
يقوم على السرد الزمني المتسلسل الخالي من النقد أو التحلیل؛ فلا يبقى أي مجال 
لإعطاء التجارب الفردية ما تستحقه من تقدیر: 

"بن الثقافات السائدة في الشرق الاوسط مع تأكيدها على القيم والهوية 
الجماعیةء لا تشجع الفردانية اللازمة للتأمل واستبطان الذات. وهذه المعايير الثقافية 
تعيق أكثر من السيرة الذاتية الحقیقیة حيث أن السيرة الحقيقية أيضا تتعلق بنفس 
معنی التاريخية والفردانية"" 

dupa Gay GE سن هدول رة لآ تح ظرافر‎ Ly 
اجتماعیا بمكانة عالية:‎ ule ومخالفة القواعد المتفق‎ 

'القاهرة» دمشق» واسطنبول» وطهران - هذه المدن تلح على التوافق والانسجام 
في السياسة والأدب والفن. وقد يتجرأ المثقف على التوسم قليلاً في التعامل مع 
الأعراف والقواعد الاجتماعية ولكنه لا يستطيع بدا تحديها علنا٣!‏ 

في الثقافة الإسلامية يفسر "الانشقاق" (‘Dissidententum’)‏ غالبا استتادا إلى أحكام 
الشريعة ویعد مخالفا للمبادئ الدينية. علما بان ن كلمة " منشق" ("Dissident’)‏ كان لهاء 


Lal‏ في إطلاقها على المعارضين السياسيين في المعسكر الشيوعي سابقاء تاريخيا 


Martin Kramer: “ Introduction “ ; in Middle Eastern Lives , The : مسارتین كركر‎ — ۲ 
. Practice of Biography and Self- Narrative , New York 1991, p.1-19 

AY نفس الصدر السابق ص‎ Y 

Marvin Zones: Autobiography نفس المصدر السابن ص ۸. ويتبئ وجهة نظر مشالمة:‎ — ٤ 
.and Biograplıy in the Middle East..., in: Krammer: Middle , Eastern Lifes, p. 60-88, 
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معنی إضافي ديني وسياسي. كان هذا التعبير قد استعمل في الاصل في سلام 
وارسو الديني" عام ۱۰۷۲ لوصف المنش قين عن الكنيسة ASM GASH‏ أي 
البروتستانتيين» ثم أطلق في وقت لاحق على جمیع الأشخاص المنتمین إلى فئات 
دينية غير معترف بها. ولقد تبنى الأيديولوجيون الشيوعيون عن قصد هذه الكلمةء 
على الرغم من منشئها الديني» لكي يصموا جميع المنحرفين عن الديانات العقائدية 
البديلة عن طريق وصفهم بصفات مرفوضة (pel‏ 

من المفيد في هذا السياق أن نعالج أولا الأشكال المختلفة للانشقاق الديني التي 
ظهرت خلال التاريخ الديني الإسلامي لكي نناقش بعدئذ حدود التسامح التي 
سنتطرق إليها دوما وأبدا عند الحديث عن النقد الديني. وفي هذا الصدد يجب طرح 
السؤال المبدئي عما إذا كانت المحرمات الدينية في العالم الإسلامي قد ترسخت فعلا 
في أعماق الناس أم أنها حولت إلى أدوات سياسية. 

أطلقت صفة "الزندقة"» كشكل من أشكال الخروج على التعاليم الدينية 
المركزية:؛ في العصر الإسلامي المبكر على أولئك المسلمين الذين اعتنقوا الإسلام 
إسميا لكنهم ظلوا يمجدون في الخفاء المانوية أو غيرها من الديانات الايرانية 
القديمة. ونتيجة للمحنة التي عمت في age‏ الخلفاء العباسيين المنصور VOL)‏ - 
)٥‏ والمهدي (هلالا - ۷۸۰) والهادي (VAT — VAO)‏ توسع مفهوم الزندقة 
ليشمل جميع الناس الذين يدعون إلى أفكار غير تقليدية أو غير شعبية أو مشبوهة 
شیانت‌با. وفي وقت لاحق ألصقت تهمة الزندقة بکل شخص يتبنى أفكارا إلحادية أو 
رافضة لما وراء الطبيعة. ویمکن أن يحصل في الاستعمالات الحديثة على معنی 
إضافي مرتبط ب "لتفکیر الحر". أما "الانشقاق" بمعنی التراجع الکامل عن جمیع 
الافکار الدينية فقد أطلق عليه في الاستعمال الاسلامي المبکر تعبیر الإلحاد. وبعد 
الغزو المغوليء وبشکل أقوى في العهد العنماني» استعملت کلمة " إلحاد " مرادفة 
اک لمة زندقة!. وتوسع استعمال التعبیر لیشمل جمیع المنحرفین عن الخط التفليدي 
شم صار یطلق بصورة متزايدة على أنصار المذاهب الشيعية والمدارس الصوفية. 
وفي النقاش الاسلامي الحدیث استعملت تهمة الالحاد بصورة متزايدة لقمع المنشقین 
دينياء وكذلك تهمة "الكفر" . ولعب التعبیر الاخیر» وخاصة مع ربطه بالتک فیر 
قورا گیڑا في الجدل الحاد الذي دار بين الوهابیین والجماعات الاسلامية المتطرفة 
من جهة وخصومهم من جهة آخری. آما في التشریع الاسلامي وعند السؤال عن 
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و ۱ 


العواقب القانونية الملموسة للانشقاق للديني يحتل تعبير الردة مکان الصدارة. و هذا 
التعبير هو الأقرب لاستعمال كلمة "منشق" )* ("Dissident‏ في تاریخ للفکر الأوروبيء 
لأنه يعبر عن معنيين متوازيين هما الانشقاق الديني والانحراف عن الجماعة 
السياسية: 

الم تكن الردة مجرد تصرف ديني يعذ يعني الارتداد عن الإسلام بل كانت أيضا 

في الوقت نفسه تصرف سیاسیأً يعني ترك المجتمع الإسلامي. وفي الحقيقة فإن 
الارتداد يمكن التعبير عنه ببساطة بتصرفات ظاهرية تتضمن فك الروابط مع 
المجتمع. والردة المشهورة في أيام أبي بكر كانت في جوهرهاء حسبما يصفها 
عموما علماء هذه الایام» انسحاب عدد من القبائل العربية من الحلف الذي كان قد 
آبرم.مم محمد ومجتمع المدينة ( ... ). وهذا يعني أن الردة المبكرة لبعض القبائل 
العربية كانت ذات طبيعة سياسية واقتصادية OM‏ 

وبینما يهدد القرآن (۲: ۲۱۷ ؛ ۲: ۱۵۳ - (VOT‏ جميع المرتدين بغضب الله 
في الآخرة لكنه لا يذكر عقوبة أرضية لهذا السلوك؛ فان كثيراً من تفسيرات 
الشريعة تفرض على الارتداد عقوبة الإعدام بقطع الرأس والدفن بدون إجراءات 
التكريم الدینیة۳. 

إن أحكام الشرع الإسلامي التي تجعل الارتداد فعلاً يعاقب عليه للقانون, 
وتط بیق هذه الأحكام في بلدان مثل المملكة العربية السعودية والباكستان والسودان: 
يبدو أنها تجعل من السهل إعطاء رد معياري شرعي على السؤال عن حدود 
خرق المحرمات داخل الثقافة الإسلامية. فضلا عن ذلك فإن فهم الشرع الإسلاميء 
السائد لدى الجماعات الإسلامية ولدى كثير من المستشرقين الغربيين على حد 
سواء يفترض جمودا خاصا للمحرمات الدينية. ومن هذا المنظورء الذي برز بشكل 
خاص في النقاش العام الذي دار حول قضية سلمان رشدي ینظر إلى "ل(سلام 
كدين yal‏ صالح لكل زمان ومکان یمکن تعریفه بجمل قليلة بانه مجموع الحقائق 


Joel L. Kraemer; " Apostates, Rebels and Brigants in: Religion and قارد:‎ + 
Government in the World of Islam, Tel Aviv 1983, p. 38ff- 

Ervin Graf: Die Todesstrafen des ۔مخصوص عقربة الإعدام للمرتدین» قارن:‎ 1 
islamischen Rechts”. Teil II; in: Bustan I (1965). 
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العقيدية الموج ودة فيه . وحيث تبدو الثقافة الاسلامية بهذا الشكل کصورة 
مناقضة تماما للغرب العلماني المتتور. فإن الانشقاق الذي یعتبر في المجتمعات 
العصرية أمرا بديهيا وضروريا يبدو في العالم الإسلامي غير ممكن ويعتبر خرق 
المحرمات الدينية غير مسموح. 

وبينما تلقى ملاحقة المنحرفين في بعض الدول الإسلامية ملاحقة لا هوادة فيها 
الاهتمام الذي تستحقه في وسائل الإعلام لا يعطى اهتمام يستحق الذكر لنقد التقاليد 
الإسلامية والتصرفات المشروعة دینیاً الذي كان دائماً يشكل التيار الطاغي على 
النقاش الإسلامي الداخلي. مع العلم بأنه لا يوجد اتفاق حول المدى الذي يجوز أن 
يبلغه نقد الأسس الدينية للثقافة الإسلامية: 

' إذ إن ما الذي يمثل جوهر العقيدة الإسلامية والهوية الإسلامية وما الذي لا 
يعد جوهريا ويخضع للتحول أي ما هو الثابت في الإسلام وما هو المتغير» فهذه 
المسألة لم تزل موضع خلاف (...) وبالتالي لم یزل الخلاف قائما حول حدود 
الإصلاح والتجديد المشروع وحدود النقد والنقد الذاتي المبرر. وهناك خلاف Laj‏ 
حول من يرسم هذه الحدود ومن يحدد التجاوزات ويعاقب مرتكبيها عند الحاجة. 
فالحدود. وهذا يجعل المسألة في غاية الصعوبة. غير معطاة مسبقا بشکل 
موضوعي ومن الصعب تحديدها بشكل موضوعي إلى حد ما عن طريق الدراسة 
الإسلامية المعمقة للتقاليد الإسلامية"©. 

وبصرف النظر عن أن عقوبة الارتداد لم تطبق في الماضي ولا في الحاضر 
إلا نادرا فإن علماء المسلمين كانوا وما زالوا مختلفين إلى أبعد الحدود حول تحديد 
الموقف الذي يصبح فيه المسلم مرتدا . وبما أنه لم يوجد بدا في التاريخ الإسلامي 
هيئة دينية علياء كما في الكنيسة؛ ولا مؤتمرات أو مجالس ذات صلاحية تشريعية 
فقد کان من الصعب إثبات الانحراف عن " الخط الصحيح یا كان شکل هذا 
الخط. لقد كانت كل مدرسة فكرية دينية قادرة من حيث المبدأ على اعتبار موقفها 


Reinhard Schulze: " Islam und Herrschaft. zur Politischen  :نراقه‎ - ۷ 
Instrumentalisierung einer Religion . in: Michael Luders (Hg.): Der Islam in Aufbruch? 
Perspektiven der arabischen Welt, Munchen 1992, p. 95. 

Gudrun Kraemer: “ Kritik und Selbstkritik Reformistisches غودرون كزع ر:‎ — ۸ 
Denken in Islam", in: "Luders, S. 216. 
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هو الصحيح واتهام خصومها بالخروج عن الخط القديم أو بالزندقة» لا بل 
وبالارتداد. ولذلك كان فرض المواقف العقائدية والعقوبات على المنشقين مرتبطا 
غالبا بقضايا السلطة السياسيةا". 

وبغض النظر عن الإشارة إلى جمود المحرمات الدينية يتم تقديم مواد عن 
السيرة الحياتية لشخصيات التاريخ الفكري العربي الحديث في إطار كثير من 
دراسات المستشرقين الغربيين بصيغة الربط بين مسارات حياتية معينة وبين 
الاتجاهات التطورية العامة. وأحد هذه الاتجاهات. التي تحظى معالجتها باهتمام 
كبير في العلم ووسائل العلام» يمكن تلخيصه بالعبارة المنتشرة على نطاق واسع " 
من تحديث الإسلام إلى أسلمة الحداثة””".والمقصود بذلك هو أنه يوجد داخل التاريخ 
الفكري العربي تطور شامل بدأ بالحداثة الإسلامية» وحاول إزالة التناقضات بين 
التدين الإسلامي والعقلانية العلمية الحديثة. وأدت هذه المحاولة التوازنیة مرورا 
کی مرجيلة طمترة في الشريدات SN‏ من IE‏ » إلى اتخاذ الفكر 
الإسلامي موقفا دفاعيا. آما في الوقت الحاضر فقد أصبحت الأيديولوجيا الإسلامية 
هي الأيديولوجيا السائدة وتمارس ضغطأ هائلاً لمنع الخروج على المعهود. و 
المفکرون العلمانیون القياديون رضخوا لهذا الضغط. 

هذا الاتجاه التطوري الذي عرضناه هنا باختصار شديد يمكن البرهنة عليه 
بالتأكيد ولكن ينبغي طرح السؤال Le‏ إذا كان اتجاها كلي الشمول فعلا. في بادیء 
الأمر يلفت الانتباه أن معالجة النقاش الإسلامي الداخلي الحديث في إطار الدراسات 
الإسلامية الغربية متاد ة إلى حد بعيد بإدراك الأمور إبراكا LAE‏ جدا. فمعظم 
المراجع الرئيسية للحياة الفكرية العربية في القرنین التاسع عشر والعشرين تعرض 
الاتجاه التطوري المذكور Lego‏ وأبدا استنادا إلى نفس الكتاب (من حدلثة الأفغاني 
وعبده. إلى ليبرالية طه حسين وهيكل والعقادء حتى سلفية رشید رضاء وحتى 


Alexander Knysch:" Orthodoxy and Heresy in Medieval Islam..., in: قارد:‎ — ٩ 
MW83,1 (Jan. 1993) p. 48-67. 

Udo Steinbach: "Vom islamisch - Westlichen Kompromiss zur Re- قارن:‎ — \- 
Islamisierung”; in Ende/ Steinbach s. 198- 210. 
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الكتابات الاسلامية لحسن البنا والمودودي وسيد قطب). ويندر lan‏ توسع قائمة 
المفكرين المعتمد Magle‏ 

ولعل هذا التركيز على نماذج حياتية جامدة هو بالذات الذي يحجب النظر عن 
تنوع المشاريع الحياتية الحديثة في العالم العربي. والاعتراف بالتعددية الاجتماعية 
والثفافية فقطء وبالذات في بلدان الشرق الأوسط ایضاء هو الذي يتيح المجال للتحرر 
من قيود التفكير النمطي المقولب. وبذلك كانت السير الحياتية ستنتقلء كوسيلة لكتابة 
التاريخ بطريقة تميز بدقة بین الأشياء؛ إلى مركز الانشغال الأكاديمي لمجتمعات 
الشرق الأدنى. 

إن هدف هذ الكتاب هو تقديم تكملة وتوسعة لتاريخ الفكر العربي الحديث. 
Lgl,‏ الق رشن ساقم US‏ ارقت سيرة حياته أكثر من سبعين Lle‏ بهذه الحياة 
الفکریة واتصل خلالها بجميع التيارات الدينية السياسية في العالم العربي ودخل 
معها في كثير من الأحيان في نزاعات حادة. والشيء المتميز في سيرة حياة الكاتب 
العربي السعودي عبد الله بن علي النجدي القصيمي هو أن هذه السيرة تمل 
Lad yas‏ متناقضاً LIS‏ ل "تجاه الأسلمَة" الذي أشرنا إليه أعلاه: فلقد تطور القصيمي 
من مؤيد قوي لحركة التجديد الوهابیة؛ عبر الاقتراب من المواقف العلمانية» إلى 
ممئل لأكثر أشكال النقد الديني تطرفا وحذة وبشكل,لم يسبق له مثيل على الإطلاق 
في العام قرئی۔ . 

نلصق دوما بعمل كاتب السيرة تهمة العؤقت. وفي عام ۱۹۳۰ كتب فالتر 
موشغ أن السيرة الأولى لأي كاتب» بصفتها عمل تأريخيء يجب اعتبارها دوماً 
وعاء لجمع الوثائق" يستنبط منه الباحنون اللاحقون الخلاصات المعقدة. ولذلك 
تكمن المهمة الجوهرية لأول استطلاع لمسيرة حياة 'في جمع وتلخيص الطبقات 
والجوقب الخاسة بكل رکشل السلات: TA‏ وهذا العمل 
الذي بين أيدينا يتبع Lead‏ في بادىء الأمر طريقة مشابهة تعتمد على جمع 


تنطبق هذه اللاحظة - ضمن حدود معینة - Lal‏ على عملين من آهم الأعمال التعلقة بتاريخ 
الفكر الدیت ;> ,1939 -1978 Albert Hourani: Arabic Thought in the Liberal Age‏ 
London 1983; and Charles C. Adams: Islam and Modernism in Egypt, New York 1969.‏ 
\Y‏ — قارن: ,1978 Joseph Strelka: Methodologie der Literatur Wissenschaft Tubingen‏ 
241 
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المعلومات وتفسیرها. ومما يؤكد ضرورة جمع المعلومات عن أعمال القصيمي 
وحصرها أولا أن هذا الکاتب لم ینکر إلا نادرأ في المراجع الغربية الثانوية. ولا 
يجد المرء إشارات إلى دوره في النقاش الديني السياسي الحدیث إلا عرضاء وغالبا 
بصيغة ملاحظات هامشية قصيرة. أما عرض مؤلفاته في الصحف أو المجلات 
فنادر جدا. ومما يؤكد الانتقائية التي ذكرناها أعلاه أن معظم المعلومات التي تذكر 
عن القصيمي تتعلق بدوره كداعية وهابي متطرف. أما کتاباته اللاحقة فلا تحظى 
باهتمام يستحق الذكر"" . 

ومما يناقض بكل وضوح هذا الاهتمام الضئيل الكمية الكبيرة من المؤلفات التي 
كتبها القصسيمي والاهتمام الكبير به في العالم العربي: نشر الكاتب خلال حياته 
الأدبية أكثر من ٠١‏ مؤلفا يحتوي كثير منها على أكثر من ٠٠٥‏ صفحة. وخلال 
المراحل المختلفة من حياته الأدبية عولج فكر القصيمي بالتفصيل في مصر 
ولبنان!. وله مؤلفات أثارت بعد نشرها نقاشات عامة واسعة النطاق شارك فيها 
عدد من أشهر ممثلي الحياة الثقافية الحديثة في العالم العربي» مما أكسب الكاتب 
شهرة واسعة. وبذلك شكل القصيمي مرارا كثيرة محور نقاشات إسلامية داخلية 
بالغة الأهمية. 


— أفضل وال بجموعة من العلومات والبيانات حى OW‏ عن حياة وأعمال القصيمي موجودة في 
مقال لفرنر إنذه: Werner Ende: "Religion , Politik und Literatur in Saudi Arabien. Der‏ 
geistesgeschichtliche Hintergrund der hentigen religiosen und Kultrpolitischen Situation”,‏ 
Teil IT; in: Orient 23 (1982), S. 21- 35; Kapitel: “ der Fall Al-Qasimi", S. 29-35.‏ 
-_٤‏ رد على کستاب القصيمي "هذي هي الأغلال"؛ He‏ نشرت أربعة كنب ترمي جميعها إلى 
دحض الک انب السعودي . قارن: محمد عبد الرزاق حمزة: الشواهد والتصوص من كتاب الأغلال القاهرة 
۷ھ ابراهيم بن عبد العزیز السویح النجدي: بیان الحدى من الضلال في الرد على صاحب SEN‏ 
بجملدان, القاهرة ۱۹۲۹/ ۱۹۵۰؛ عبد الرحمن بن ناصر السعدي: تسزیه الدين ورحاله ما افتراه القصيمي في 
a Sel‏ القاهفرة as ir‏ الله بن يابس: الرد القوم على ملحد القصيم » القاهرة بلا تاريخ (حوالي 
۷ء 
وف الراحل الأحرة من حياته الأدبية نشرت عدة کب ضد القصيمي . آهم مثال في هذا الصدد: صلاح 
الدين السنجد: دراسة عن القصيمي ؛ بروت ۱۹۷۲ . بتضمن هذا الکتاب كمية كبيرة من العلومات 
السبیوغرافية ( عن حياة القصيمي ) لکن درجة صحتها ضعيفة جدا لأن الكاتب ركز حل اهتمامه على الاساية 
للقصيمي ومحاولة البرهان على أنه شخصية عصابية . وهناك كتيب آخر يرمي إلى نفس ادف كتبه بصيغة 
الشعر أحمد حمد الشامي: ماذا يريد القصيمي؟ بيروت ۱۹۸۰ . 
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إلا أن هذا الکم الكبير من الكتابات باللغة العربية يقابله فقر كبير في المعلومات 
البيوغرافية الموثوقة التي تلقي الضوء على الأسباب الشخصية للتطور الفكري لدى 
القصيمي وعلى الظروف الخارجية التي رافقت مسيرة حياته”". وكتابات القصيمي 
نفسه لا تتضمن أي معلومات عن شخص الكاتب. وعندما كان نقاده أو مؤيدوه 
يعرضون معلومات بيوغرافية عنه إنما كانوا يفعلون ذلك لما لكي يسيئوا له 
ويشوهوا سمعته أو لكي یجعلوا منه شخصية مثالية”". 

تمثل الجزء الاهم من عملي هذا في القیام أولا بمهمة "للمحقق للجنائي" لمعرفة 
مکان وجود الکاتب الذي قضی الأعوام الأخيرة من حياته في لقاهرة LIS Y jaia‏ 
عن الناس. 

وعندما تمکنت عام ۱۹۹۳ء بعد بحث طویل في مصر استمر عدة آشهر» من 
العثور على مکان لقامة القصيمي؛ رفض رفضاً قاطعاً التحدث معي لأنه كان يريد 
تفادي إثارة الغبار حول شخصه دون ضرورة. وبقي الأمر كذلك حتى نجحت في 
إقامة اتصالات مع أشخاص من الدائرة الضيقة المحيطة به وحصلت بذلك على 
إمكانية حضور حلقة النقاش التي كانت تقام بانتظام في منزله في القاهرة. وهكذا 
نشأت بيننا خلال فترة تزيد على عامين علاقة من الثقة جعلت الكاتب يبدي استعدادا 
متزايدا لإعطائي معلومات عن حياته وأعماله. وإلى هذه العلاقة مع القصيمي ومع 
الأشخاص القريبين منه يعود الفضل في إطلاعي على كثير من المنشورات؛ التي 
جات a ge‏ هاه دیا 4 الشخصية» وعلى كثير من المواد 

غير المنشورة التي وضعها هؤلاء الاشخاص تحت تصرفي. وبذلك توفرت لي 
الإمكانية لان أضع بيوغرافيا كاملة تقریباً عن أعمال القصيمي ولان أكتب سيرة 
عات يصون ؟ هال ییا مق لاش اکن 


١١‏ المرض الوحيد الوضوعي نسبيا لسيرة حياة القصيمي موجود في أطروحة لنيل شهادة الد كتوراه 
ف obi‏ لم تنشر: أ مد السباعي: فكر عبد الله القصيمي dey ble‏ غير منشورة لنيل شهادة الد كتوراه في كلية 
الفلسعة في جامعة الروح القدس, الكسليك ۱۹۷۹ . تعالح هذه الأطروحة بالدرجة الأول المضمونات الفلسفية 
للكتب الي نشرها القصيمي بين عام ۱۹٦۷‏ وعام ۱۹۷۷ ؛ لكنها تتضمن أيضا مقدمة طويلة عن حياته . 
وبعتمد. السباعي في معلوماته على أقوال القصيمي نفسه خلال العديد من القابلات الشخصية وعلى تبادل 
الرسائل في منتصف السبعينات . ولقد أكد لي القصيمي شخصياً صحة العلومات الت عرضها السباعي . 

7 من الأمثلة على المعلومات البيوغرافية الرامية إلى حعل القصيمي بطلاً من أبطال المقاومة المعادية للسعودية: 
عدنان العطار: ار کات التحررية فی ا حجاز و نحن ۱۹۰۱ - ۱۹۷۳ بیروت ۰۱۹۷۳ ص ۸۹ - ٩1‏ . 
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ساعرض في هذه الدراسة مضامين کتابات القصيمي وأفكاره من خلال 
عرضي لسيرة حياته. وبما أن الكاتب اتخذ خلال تطوره الفكري مواقف دی 
وعقائدية متباينة جدا فليس من الممكن النظر إلى أعماله وتلخيصها تحت 
مضمونية. وبسبب الحجم الكبير لكتاباته فإن هذه الأطروحة لا تتسع لمعالجة 
مضممینها حسب التسلسل الزمني وكما cla‏ في كل منها على حدة. بل إن ما 
اهتممت به أكثر هو إيراز تلك المواقف التي كانت مهمة لترتيب القصيمي كل مرة 
في نظام إحداثيات التاريخ الفكري العربي الحديث. ولهذا السبب يبدأ أغلب الفصول 
حول مراحل حياة الكاتب بعرض مختصر للخلفية التاريخية والثقافية التي كان 
القصيمي يقف أمامها عند ممارسته للكتابة والنشر. وسأسعى إلى تحقيق الهدف 
المنشودء وهو بیان الأهمية التاريخية العامة لحياة فردية» عن طريق ترك شخص 
القصيمي يتجول عبر تاريخ فكري يشمل أكثر من ۷۰ عاماء وأحاول في ضوء هذه 
السيرة الحياتية - وأنا أعترف أنها سيرة غير عادية ‏ إظهار ظروف وأحكام 
وحدود نشاطه الفكري. 
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الفصل الأول 
النشأة والسيرة التعليمية 


۱ _ الطفولة والشباب: رحلة إلى الخافر الخارجية لنظام التعلیم الاسلامي 


| يسجل آبدا تاريخ میلاد عبد الله بن علي النجدي القصيمي و کان هو نفسه لا 
يعرفه. ویسرجح أن يكون عام ۱۹۰۷ هو العام الذي ولد فيه وهو ینجم عن معطیات 
تتعلق بالعمر التقريي الذي كان فيه عند وقوع أحداث معينة في بحری حياته. ولقد أكد 
القصيمي نفسه أنه ينحدر من قرية صغيرة ا مھا حب الحلوة تقع في منطقة القصيم في 
Mu‏ والخب جمعها (خبوب) يعني منخفضا لي واد صحراوي يسمح باستخدام EN‏ 
الاصطناعي. وتشكل كلمة حب جزءا مألوفا من أسماء المستوطنات الواقعة قرب المدينة 
السعودية الحالية» بريدة» وال تشكل حزاما حصبا حول هذه المدينة تزرع فيه بالدرجة 
الأول التمور واحمضیات(. 

لا یعرف سوی القلیل عن أسرة القصيمي. ویذکر أحياناً of‏ أجداده هاجروا من مصر 
العليا (الصعيد) إلى شبه الجزيرة العربية - لا یمکن التأکید بشکل قاطع ما إذا كان هذا 


\ حديث مع عبد الله القصيمي ف ۷ مايو / أيار ۱۹۹۳. وبذلك يويد القصیمی؛ بصورة استنائیق 
معسلومة وردت في "دراسة عن القصيمي" لصلاح الدين المنجد/ بيروت ۱۹۷۲ء ص VE‏ وما يليهاء هي فيما 
عدا ذلك غير موثوقة إطلاقا ولا يمكن الاعتماد عليها. 

"١‏ يصف الرحالة والدبلوماسي الإنكليزي فيلبي رحلة إلى الجنوب حول بريدة في عام ۰۱۹۱۷ ويرد 
3 كتابه Arabia of the Wahhabis‏ لندن ۱۹۷۷ء ذكر حب اسمه "حب الحلوة" هو على آرحح الظن 
مكان ولادة القصيمي. 
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صحیحا ولا إذا ما كانت عائلة القصيمي تنحدر في الأصل من نحد ذاتھا. وحسب النجد(؟ 
فان أحد أجداد القصيمي النحدر من الصعید جاء إلى حد مع جیش ابراهيم باشاء ابن 
محمد علي باشا عندما شن هذا الجيش عام ۱۸۱۷/۱۸۱۲ ملة على الوھابین ثم 
استوطر هناك. وق الأعوام التالية لحق به من مصر بعض أفراد العائلة المذكورة. ويقال Ob‏ 
النجديين كانوا يسمون أسرة علي "الصعيدية". وذہ الأقوال أساس تاريخي فعلاً : ييدو أن 
عددا كبيرا من المصريين قد بقوا فعلا في منطقة القصيم بعد الحملة العسكرية المذكورة. 
وهذا يتفق مع سير العملية العسكرية الى قادها إبراهيم باشا. ففي أواخر عام ۱۸۱۷ احتل 
مدين عنيزة وبريدة. وقبل ال هجوم على العاصمة الوهابية الدرعية في عام ۱۸۱۸ أقام جنودہ 
شهرين في بريدة. آما القصيمي نفسه فقد أفاد Ob‏ آباه مولود في نحد وهو على علم .ما 
يقال عن أن أحداده جاؤوا من مصرء إلا أنه لا يستطيع تاکید ذلك. وقد تكون هذه 
الأقوال حسب cal)‏ بحرد "رواية". وهناك رواية cs al‏ متداولة أيضاء تقول OL‏ أجداده 
هم من أصل ترکی. إضافة إلى ذلك فقد أجرى رحل امه شيخ مد غزير من ا حلة 
السعودية "اليمامة" تحقيقا عن شجرة عائلة القصيمي وتوصل إلى نتيجة مفادها أن القصيمي 
ينحدر من أسرة بدوية من شبه الجزيرة العربية هاحرت إلى صعيد مصر ثم عاد أبناؤها في 
وقت لاحق إلى بحد. أما حصومه فيفضلون نسبه إلى شجرة عائلة يهو دية(. 

وعلى أرجح الظن اتخذ أبو القصيمي» علي» من نسب "النجدي" كنية له. ويبدو أن 
عبد الله احستار بنفسه في وقت لاحق كنية "القصيمي" كنوع من الانتماء إلى موطنه 


الاصلي. 


۳ - النجد؛ ص Vt‏ 

Lorimer: Gazetteer. p. 1086. and Maxime Weygand: Histoire militaire de ial) — t 
Mohammed Ali ; et ses fils, Paris 1936, p. 103-108. 

يقول فايغان أن الجنود oy pall‏ أعجبوا بمنطقة القصیم. إلا أنه ينبغي توخی الحذر عند ذكر "الصرین" في 
حیسش إبراهيم باشا. فالحملات العسكرية على شبه الجزيرة العريية لم تكن تضم مصريين بصفة حنود وإغاء في 
أحسن الأحوال؛ بصفة عناصر مساعدة تشارك في عمليات التموين والرعاية. إذ أن هذا الجيش كان حؾ مطلع 
الفرن التاسع عشر لا بحسد إلا الألبان والقوقازین. راجع بشأن تمصير الإدارة والجيش لي مصر : P.J.‏ 
Vatikiotin: The History of Egypt. From Mohammed Ali to Mubarak, London 1985.‏ 

د حديث مع عبدالله القصيمي في ۱۰ مارس /آذار ۰۱۹۹۵ 
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LS‏ القصيمي I‏ في ظروف فقيرة للغایة. وعندما کان في حوالی الرابعة 
من عمره انفصل aly!‏ عن بعضیهما. وبینما تزوحت أمه مرة أحرى في قرية بحاورة غادر 
أبوه نحد الفقيرة التحلفة وهاحر إلى خلیج عمان حیث استقر في الشارفة() وعمل في 
تحارة اللولؤ. 

أما عبد الله الصغير فقد بقي عند جدہ لأمه. وییدو أن الد لم يكن قادرا على إعالة 
حفيده ولذلك تركه وهو في الخامسة من عمره يعمل على هواه في سوق الواشي ولي 
الزراعة. ومن ذكريات الطفولة الي عبر عنها القصيمي في رسالة كتبها في السبعينات 
بنطلق صدى مرارة كبيرة من مصيره واحتقار للوسط الاحتماعي الذي أمضى فيه أعوامه 
الأولى : 

" كل ما أعيه من الأيام الأولى هذه الطفولة ان وحدت مع حدي لأمی.. الذ 
كان القحط الانساني والقحط الطبيعي وكوارث أخرى قد امتصت منه كل شيء.. أي 
أن کسلمة فقر لا بد أن تعد مظلومة لو قلت أنه كان فقيراً جدا ( . .. ) أجرّت نفسي بلا 

أعمل في سوق المواشي وٹ الزراعة وجي LA‏ البرية الصحراوية الطبيعية القلباة 
جدا فی هذه البيئة الي لا يحود أو يعظم أو یتسم فيها إلا القحط والعبوس والشحوب 
والضآلة والهوان (...) كان من العدوان على البشر ومن التحقير لهم أن يسمى القوم 
الذين كنت أعمل لهم وعندهم بلا أجر = أن يسموا Ve‏ مع أن كل حديثهم عن الجنة 
والنار والدين والابمان والتقوی» وعن الخوف من الله العادل المنتقم الرحمن الرحيم 
الرؤوف الحبار"("). 

ظل عبد الله حى العاشرة من عمره يعيش في هذه الظروف الصعبة الى وصفها. 
وبعد ذلك نضح في ذهنه التصميم على على الهرب. وق حوالي عام ۱۹۱۸ بدأ البحث عن 
أبيه معتمدا على نفسه. وقادته عملية البحث هذه إلى رحلة طويلة عبر شبه الجزيرة العربية. 
3 بادیء الأمسر فادنه الأقدار إلى الرياض» عاصمة الدولة السعودية الفتية إلى خیم 
للمهاجرين من نحد الي حل بها ا حفاف وا حاعة. وهناك کان في انتظاره الواقع 

— السباعي؛ ص ۱4 والنجد ص .١5‏ وحسب النجد فان علي النحدي لم يهاحر إلى الشارقة Lely‏ 
إلى إمارة عجمان ا حاورة Ub‏ 

07 رسالة القصيمي ال مد السباعي تاريخ ٢‏ نوفمير/ تشرین الثاني 4 ؛ المقطع مأخوذ من 
اسباعي» ص ٠١‏ . 
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المرير الذي ینتظر کل لاحئ : فقد وحد نفسه مع قادمين آحرین من منطقته في مخيمات 
مكتظة بالناس وتفتقر إلى كل مقومات النظافة والعناية الصحية.() 

Jb‏ وضع القصيمي على هذه ا حال إلى أن مع أن وفدا من إمارة الشارقة موجود في 
الرياض لإقامة علاقات دبلوماسية بين أمير الشارقة وحاكم بحد السلطان ابن سعود. 07 
بعد ذلك أن رئيس الوفد صدیق GY‏ القصيمي. وعندما طلب منه عبد الله السماح له 
عرافقته وافق علي ذلك وأخذه معه إلى خليج ole‏ وهناك تحققت الرغبة ال حلم 
بها القصيمي طويلا وهي الالتقاء مع أبيه الذي لم يره منذ طلاق أبويه قبل سبعة أعوام. 

حسلال العقود الثلاثة الأولى من القرن الحاري شهدت المشيخات الواقعة على خليج 
عمان dak‏ اقتصادية كبيرة ارتبطت بتجارة اللولو. كان الباعث إلى هذه النهضة ازدياد 
الطلب على اللولو والصدف لي الهند وأوروباء وضمن استمرارها GH‏ الحصري الذي 
حصلت عليه الإمارات هناك باستغلال أحواض اللؤلؤ الواقع أمام سواحلها. وقد جذب 
هذا الفرع الاقتصادي كثيرا من المهاجرين القادمين من جميع آرحاء شبه الجزيرة العربية 
ومن إيران والمند. وعلى أرجح الظن كان glo de‏ القصيمي» من التجار الوسطاء الذين 
يشترون اللؤلؤ من سفن الغطس ويصدرونه بعد ذلك إلى الهند("'). إلى جانب هذا العمل 
الموسمي المقتصر على فصل معين كان علي النجدي منصرفاً SUS‏ الأمور الدينية. كان 
واعظا یتبی تفسيرا صارما جدا للمفاهيم الأخلاقية الدينية ة وكان على الارجح متأثرا تأثرا 
ريما بالتعالسیم الوهابية ال لقيت حوالي ۱۹۲۰ انتشارا واسعا في الامارات وخاصة 3 
الشارقة وق أوساط المهاجرين النجدیین!'') وهذا الموقف الدییٰ لعلی النحدي. الذي كان 


۸- راجسع السباعي ص ۱۷ وما يليها. أقوال القصيمي نفسه عن رحلته إلى الرياض وعن ظروف إقامته 
هناك تبقى غير واضحة. والسباعي يصف ردود فعل للقصيمي مشامة لتلك الي أبداها بحاهي عند حدیلی معه 
وس aig‏ عن تفاصيل تلك الأيام : كان كل مرة يدي رد فعل رافضا جدا ويطلب عدم إزعاحه بذ کریات مريرة 
يفضل نسيانها. 

4 — راحم السباعي ص ۱۸ وما يليها. وكذلك رسالة القصيمي إلى السباعي تاريخ AVEA VAY‏ 
حسبما وردت عند السباعي ص NA‏ 

Franke Heard- Bey; From Trucial للاطلاع على تنظيم بحارة اللولو في الإمارات. راحع:‎ — 
States to United Arab Emirates, London 1982. 

Abdullah, Mohammad راحع:‎ i للإطلاع على انتشار الأفکار الوهايية في مشيخات‎ ١ 
Morney: The United Arab Emirates, A Modern History, London 1978, p. 177. 

Rosemarie Said Zahlan: The Origin of the United Arab Emirates.., London أيضا:‎ 3 
1978. 
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یقوم على أسلوب حياة صارم ومتقشف كان له ایضا تأثير حاسم على علاقته بابنه الذي 
فرض عليه تربية في غاية القسوة. ففي ذكرياته اللاحقة يعرب القصيمي عن خيبته من أن 
coli‏ الذي وجدہ بعد غياب طويل؛ ۸ يعامله محبة وحنان Lely‏ بقسوة سلطوية. ومن 
تقر يره التالي Se‏ استخلاص بعض الاستنتاحات عن نوع التربية الدينية المبكرة الق حضع 
لها القصيمي : 

" وصلت إلى حيث يقيم والدي ولأول مرة رأيت ولقيت وجربت الأبوة ... كانت 
صدمة قاسية لأكثر وأبعد من كل حساب.. 

لقد وجدته متدينا متعصبا بلا حدود. لقد حوله الدين والتدین إلى فظاظت أو حول 
هو الدين والتدين إلى فظاظة. :أو لقد جاء موق PR‏ والأسباب الى جاء ها الدين 
أو جاء بالدية فا . . أو حاول أن راوس و رر 
والفضيلة أن یکون Mas‏ أي فظا عابسا؛ ولا يراه رحل دين وداعية صادقا الا بقدر ما 
جد فيه من العبوس والفظاظة. 

ومنذ بداية تلاقينا راح يقسو علي قسوة يصعب وصفها بل يهاب ويرهب وصفها 
بزعم أنه يريد أن يجمع كل العلوم الي يعرفها أو يتصورها أو يسمع Uh‏ وكل أخلاق 
السلوك الهذب الذي يراه كل الكمال ‏ أن يجمع كل ذلك في لقمة واحدة لأبتلعها مرة 
واحدة بلا تذوق أو مضغ. لقد كان يرى قسوته علي بهذا التفسير ثناء عليه في الجتمع. 

لقد بدا وكأنه يرى العذاب والآلام التي قاسيت قبل لقائه أقل وأرحم ما يحب أن 
أقاسيء هذا فهو يريد أن يوقع بي كل ما يجب لي من العذاب والآلام لأنه يؤمن جدا 
بالواحب ویعترمه ويلتزم به بکل نيات القسوة وأساليبها. 

وهل الواحب 3 تفسيره وتفسير ا حتمع الذي كان يعلم فيه إلا عذاب CVP aias g‏ 

عندما وصل القصيمي إلى الشارقة في العاشرة من عمره لم يكن قد حصل بعد على 
أي تعليم مدرسي منهجي. كان قد تعلم فقط في قريته على يد رجل مسن في السوق 
سی ea SUD‏ الأمر الذي كان حسب السباعي ‏ " أقرب إلى النقل 
مت إلى الكتابة ". وخلال إقامته في الرياض تعلم من الشایخ الذين كانوا يرعون خیم 
اللاجئين بعض سور القرآن والأحاديث النبویة(١').‏ ولكن عندما التحق بأبيه في الشارقة 


_ انظر رسالة القصيمي إلى السباعي؛ منقولة هنا عن السباعي» ص ۲۰. 
ب السباعي» ص ٠١‏ . 
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استفاد من النهضة التعليمية ال رافقت هناك النهضة الاقتصادية بین عام ۱۹۰۰ وعام 
. خلال هذه الرحلة حدث تحول في النظام الاجتماعي للامارات : فالتجار 
الذي صاروا أغنياء بفضل تحارة اللولو تولوا بصورة متزايدة مراکز هامة في الحياة. 
الاجتماعية والسياسية. وما cil‏ دخوهم أن أصبحت أعلى من J‏ العائلات ا حاكکمة 
وزعماء القبائل. وكان جزء من هذه الثروة يذهب إلى المبرات والجمعيات الخيرية الي 
كان تأسيس الموسسات التعليمية يحتل بينها مكانة مرموقة. ولقد برز في الشارقة عن طریق 
ہس الخيرية تاحر امہ على ا حمود لعب دو راعهما فى و السياسية للدولة أيضا. 
سس ا حمود الذي كان قريبا من الحركة الوهابیق عدة بتاو كان بعلم ا ا 
an.‏ 3 
tt‏ لمات الدراسية محمد عبده ورشید رضا. وكان علي ا حمود من معارف أي القصيمي 
واصبح مشجعا وراعياً للف عبد ODE‏ 
نتسب القصيمي في بادیء الأمر إلى مدرسة داخلية من المدارس الي أسسها علي 
امحمود وکان الحو التعليمي الشجم السائد فیها التجربة التعليمية الأولى لعبد الله. وما آثر 
في نفسه أبلغ التأثيره وهو الذي كان حى ذلك ا حین حروما من ال نان الانساني, أنه 
"لشيء مذهل.. أن یوجد آناس أفضل وأرحم واکرم من عاشرت وحربت» وحياة أجمل 
وأندی ما حییت.. pel‏ ۳ لمفاجأة مذهلة لي رلکل بحاربي ورژاي الاضية (*۱). وعندما 
توف oy!‏ الذي كان gle‏ منذ لقائهما مرضا عضالا» حوالي عام ۱۹۲۲ء أصبحت هذه 
الدرستة النقطة المر كزية في حياة القصيمي. و کتعویض عن التجارب الريرة الي مر بها 
في حياته السابقة فقد وهب نفسه للدراسة بتر كيز غير عادي. ولعل هذه ا حدیة ا حزینة 
المريرة ال انکب بها على دراسة التعالیم الاسلامية هي ال أثرت على المثل التحاري 
عبد العزیز بن راشد آبلغ التأثير عندما التقی مع القصيمي في الدرسة الداخلية. فقد صادقه 
وقرر مرافة لمت على طریقه التعليمي. ویصف القصيمي نفسه لقاءه مع ابن راشد على 
الشكل التالي : 


— بتخصسوص النهضة التعليمية» راحع : عبد Change In the Economy ll‏ ص ۱۷۰ وبخصوص 
دور علي ا حمود وتشجیعه للقصيمي راجع نفس الصدر ص 7 ثم نفس الكاتب : The United Arab‏ 
Emirates‏ ص ۱۰6 وص ۰.۱۰۱ 
۵٥ے‏ رمالة القصيمي ال السباعی؛ منقولة عن السباعي؛ ص ۰۲۲ 
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ide فقال: لقد قررت أن أكون طالبا. أي لانه رآني. إذن لقد كان‎ Th 
وضياعي و كينوني البريئة الحزينة نوعا جيدا قهارا من السحر الوحي الغلاب.. إنه يحول‎ 
التجار إلى طلاب ... كان الرحل آکبر مي.‎ 

قرر أن يكون طالبا ليقودني إلى العا م الأوسع الأكبر الأحصب» إلى القدر المشحون 
بالاحتمالات الكبيرة التنوعة ION‏ 

بعد ذلك رافق القصيمي ابن راشد» الذي یکبره عدة سنوات. في رحلة إلى مختلف 
المؤوسسات التعليمية الإسلامية قادتهما عبر العراق والهند وسوريا إلى جامعة الأزهر في 
القاهرة. وغطيا تكاليف الرحلة من ميراث صغير كان أبو القصيمي قد تركه بعد موته(. 
كان خط الرحلة يتبع بصورة جوهرية طرق بحارة اللولو على الخليج الفارسي وف المحيط 
الهندي. في البداية وصلا إلى الزبير في جنوب العراق حيث باشرا الدراسة في مدرسة كان 
قد أسسهها شيخ اسمه محمد أمين الشنقيطي OS y‏ يديرها بنفسه*١.‏ وعلى أرحح الظن 
كان علي محمود هو الذي رتب الاتصال eis‏ المدرسة. يقول المنجد أن القصيمي أرسل 
إلى هناك من قبل تاحر ثري ا مہ شيخ علي بن حمد. والشيخ علي بن محمد هو على 
الأرحح الشيخ علي حمود IY) SAM‏ وكانت لعلي اتصالات ممتازة مع علماء عراقيين 
ومع موسسات تعليمية في الزبير وکان قد حلب من هناك عدة معلمين لدارسه في 
الشارقة!''). (ضافة إلى ذلك كان یوحد کی الژبیر جالية كبيرة من التحار النحدین الذین 
احستکروا الستجارة هناك مع شبه الجزيرة ال (Ma‏ .بعد إقامة ۸ تدم سوی بضعة شهور 
غادر القصيمي وابن راشد العراق وذهبا إلى اند لیتعلما في مدرسة داخلية (سلامية في 


۰۲۳ ۔ رسالة القصيمي الى السباعي» منقولة عن السباعي» ص‎ ٦ 

۷ ۔ حديث مع القصيمي في ۱۰ مارس /آذار ۱۹۹۰. 

NA‏ قارن السباعي؛ ص ۲۳. يدو أن العام المذكور ينحدر من أسرة علماء مشهورة من موريتانيا. 
قارن: حير الدين الز رکلی: الأعلام» قاموس تراجم لأشهر مشاهير الرجال والنساء من العرب والمستعربین 
والمستشرقين» A‏ بحلدات: بيروت ٦۱۹۸ء‏ الثالث ص ۱۷۷. في مراجع السیر ا حیاتیة المتداولة لم نعثر على ذكر 
لعالم اسعه محمد أمين الشنقيطي. 

NO قارن المنحد» ص‎ ٩ 

۰ - بخصوص هذه الاتصالات؛ راحع عبدالله: الإمارات العربية المتحدة» ص .٠١۸‏ 

Niblock: “ Social Structure '', p.82. and M. Al Mana: Arabia قارن هذا اخصوص:‎ Y\ 
Unified, London 1980, p.15 
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دهي تفسیر القرآن والأحاديث النبوية وأسس الشریعة. كانت الدرسة الداخلية تحمل اسم 
الدرسة الرمانیة وتخص مستوطنة من التجار العرب في المندا"". 

ني بداية القرن الحالي لم يكن أمراً غير مالوف أن يتعلم شباب من شبه الجزيرة العربية 

سس العلوم الإسلامية في مدارس هندية. فقد قامت بين الإمارات الواقعة على خليج 

ols‏ والسیاحل افندي al‏ علاقات تحارية ممتازة وكانت المواصلات بين المنطقتين 
ممتازة أيضا. ê-‏ ازداد الوضع تحسناً بسبب "السلام البريطاني" . و کانت افند آهم سوق 
لصادرات اللؤلو من الدول الساحلية العربية. وكان للتجار الأغنياء من الخليج مكاتب 
تحارية ثابتة في بومباي ودھی وكلكوتا وحیدر آباد. وكانت بومباي على وحه الخصوص 
قد تطورت مذ القرن التاسع عشر إلى مركز نقافي يلتقي فيه التحار العرب کل عام في 
فاية موسم اللولؤ. By‏ دور النشر وأسواق الكتب في الدن الهندية كانت جميع التيارات 
الثقافية في العا م العربي حاضرة JS‏ معیٰ الكلمة. وكانت الصالونات الأدبية في البیوت 
العربية قي الهند تستضيف شخصيات معروفة في الحياة الفكرية العربية من أمثال رشيد رضا 
(۱۹۱۲) ومحب الدين الخطيب (۱۹۱۰) وأمين GEM‏ (۱۹۲۳). وكانت دهي مع 
جاليتها الإسلامية الكبيرة وتقاليدها العريقة في جال التعليم الاسلامي صالحة تماما tee‏ 
دراسي لشباب الخلیج الذین هم في بداية مسیرقم | العلمیة(۲۳). 

انصرف القصيمي وابن راشد في دفي LIS‏ للدراسة و يقيما أي اتصالات تستحق 
بر eee‏ آما المدرسة الي تعلما فيها فقد وصفها القصيمي في رقت 
لاحق بأنها مدرسة داخلية أهلية صغيرة. و کان العلمون هنوداً ولکنهم یلقون الدروس 
باللغة العربية. ووصف القصيمي هذه الدرسة في وقت لاحق بأنها قليلة الشأن ورجعية. 
وردا على سؤال عن كيفية تعامله مع مميطه المندي؛ وهو لا يتكلم أي لغة أحنبية؛ أجاب 
القصيمي أنه ۸ يتعامل مع ا منود ولم يهتم با حیط الذي عاش فيه بل سعى حصراً إلى 
اكتساب المعرفة. ولي الدرسة الرحمانية كانت اللغة العربية هي اللغة الوحيدة. وهو لم 


۲ ۔ قارن السباعي Ee‏ والشحد ص .١١‏ يعتير المنحد هذه المدرسة غير ذات أهمية. ويقول أنه لم 
یستمکن من معرفة هويتها معتمدا على كتاب "الثقافة الإسلامية في افند " لعبد الحي ا حسیٰ (دمشق, بدون 
تاریخ طبعة جديدة ۱۹۸۳ ). 

Abdullah: “ Changes in the Economy" , p. 171.and Field, p. 182. قارن‎ — YY 


Twitter: @ketab_n ts 


بفادر الدرسة الداحلية إلا نادرا جدا» وعندما کان يغادرها كان یفعل ذلك دوما برفقة 
eh E‏ 

راشد إلى العراق. وطلبا في بغداد قبولا في مدرسة ا مھا الكاظمية. وبینما بحح القصيمي 
ی استحان القبول سقط ف اتن راشد, een‏ 
القتصيمي أيضا عن الالتحاق هذه Na a‏ وحلال (قامتهما في بغداد حاول الشابان 
ال_نجدیان الاتصال بالعا م الحنبلي ا حدید المعروف محمود شكري الألوسي (الولود عام 
۰۷ لكنهما اکتشفا أنه كان قد توفي في مایو / أيار ۶ أما عزم القصيمي 
على زيارة الآلوسي واحتمال التتلمذ على یده الأمر الذي لم ينفه القصيمي لكنه ۸ يكن 
يريد توضيحه بشکل دقيق؛ فيبدو» في ضوء الطريق التعليمي الذي كان قد سلكه حى 
ذاك این مفهوما ومعقولا : فمن الناحية الأولى كان الآلوسي قريبا من الحركة الوهابية 
وكان قد برز بسبب مواقفه المؤيدة و والمعارضة للشيعة. ومن الناحية الثانية كانت 


هناك اتصالات بينه وبین علي ا حمود مث مشجع القصيمي الذي كان قد دعا تلميذاً مشهورا 
للآلوسي» yp‏ محمد عبد العزیز المانع؛ إلى الشارقة لكي یترل هناك إدارة احدی 
مدارسه("؟. 


ولي الناسعة عشرة من عمره تقریبا سافر القصيمي بعد ذلك عام ۱۹۲۷ برفقة ابن 
راشد ونحدي آخر ا مه عبد الله بن يابس من بغدادء عن طریق دمشق, إلى القاهرة لكي 
يلتحق هناك مع رفيقه بجامعة الا زهر CA‏ 


؟-نجدي في القاهرة : خلاف القصيمي مع AN‏ 


بعد الوصول إلى القاهرة التحق القصيمي وابن راشد وابن يابس بجامعة الأزهرل'"). 
وهناك أقاموا في أحد الأجنحة السكنية ( الأروقة مفردها: رواق ) الوزعة حسب البلدان 


.۱۹۹۵ ۔ حديث مع القصيمي فی ۱۰ مارس/ آذار‎ ٤ 
۰۱۹۷4 قارن السباعي ص 74 استنادا إلى رسالة القصيمي في نوفمبر / تشرين الثاني‎ — 
۰.۱۱ المنجد» ص‎ 
القاهرة ۱۳4۵ ه. ثم‎ Stal حياة وأعمال الآلوسي قارن محمد يمحت الإطاري: أعلام‎ ol +) — 
۱۹٦۹ حسن عبد الحميد : الألوسي مفسراء بغداد‎ 
القصيمي هذه المعلومات لی حديث شخصي‎ AST ولقد‎ .١7 السباعی؛ ص ۲۵ والنجد؛ ص‎ _-۸ 
.)۱۹۹۰ مارس / آذار‎ ۱۰ gy ۱۹۹۳ مایو / أيار‎ ١4 في‎ ( 
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والمدارس الشرعية الي ينتمي إليها الطلاب!:۳. وكان وین الطلاب یتم في العشرينات 
بتزويدهم .مواد عينية. كانت الجامعة تفضل إعطاءهم الخبز بدلا من النقود لكي تحول دون. 
قيام الطلاب بصرف كامل مخصصاقم في بداية الشهر ثم التعرض للجوع بعد ذلك. كان 
كل طالب يحصل كل صباح ني الباحة الداخلية للأزهر على أربع أرغفة خبز كبيرة 
يستهلك منهاء غالباء رغيفين فقط ويبيع الباقي. ظل هذا النظام معتمدا com‏ عام ۱۹۲۹ 
حيث حلت عله منح نقدية نصف Mag‏ 

بعد تسجيلهم بالجامعة بدأ القصيمي ورفاقه بالتأقلم مع النظام الدراسي الذي كان 
يقوم على الاشتراك في حلقات دراسية يديرها أحد الأساتذة. وفي الأعوام التالية عاشوا 
حياة طلابية فقيرة إلى أبعد الحدود("). 

من الطبيعي أن جامعة الأزهرء بصفتها أعلى مؤسسة تعليمية في نظام التعليم 
الإسلامي؛ شكلت بالنسبة لعبد الله ورفيقيه المتعطشين إلى العلم والعرفة هدفا رفيعا جدا 
على طريق مسيرقم التعليمية. ولذلك كانت خيبتهم كبيرة من الواقع الذي كان ينتظرهم 
في القاهرة والذي alt‏ اختلافا حذریا عن التصور MN‏ الذي كان القصيمي قد تخيله 
عن مسر تعليمه اللاحق. وبعد نصف قرن من ذلك التاريخ يصف القصيمي توقعاته 
وخيبة أمله على الشكل التالي : 

" إلى مصر.. إلى القاھرق الى الأزهر.. نعم في الأزهر // 

نعم) مصر.. القاهرة.. الأزهر.. 


Bayard Godge : Al-Azhar, A راحم:‎ 0 Ah بخقصوص إجراءات وشروط القبول في مطلع هذا‎ 6 
Millenium of Moslim Learning, Washington 1961, p.132. 

۰ خصوص توزيع أماكن السکن ( نظام الاروقة ) راحع بايار دودج ص ۹۰ وما يليها ثم الملحق 
على الصفحات .505-70١‏ فهناك لا برد عن تعداد الأروقة ذكر لرواق حاص بالطلاب القادمين من نحد؛ 
حسبما جاء عند السباعي ( ص ۲٩‏ ). وحسب تقدیر دودج فان القصيمي ورفاقه وضعوا لي رواق ال نابلة 
الذي كان يسكن فيه الطلاب النتمون إلى الدرسة الشرعية الحنبلية. وحسب رأي كريس إكسل كان طلاب 
الأزهر القادمون من موطن القصيمي: بحد. لا يلعبون سوى دور ثانوي جدا من الناحية العددية. وي قائمة 
بأعداد الطلاب الأجانب في الأزهر يسحل إكسل سبعة طلاب عام ۱۹۰۳ وتسعة طلاب فقط عام ۱۹١١‏ من 
"العربية السعودية ". ولا تتضمن هذه القائمة أية معلومات عن طلاب من الإمارات الواقعة على خلیج عمان. 
راحع : Chris Eccel: Egypt, Islam and Social Change,. Berlin 1984, p. 127f.‏ 

۱ دودج» ص ۱۲۷ وما يليها.‎ Br 

rr‏ قارن السباعي» ص ۲۸ وما يليها. يقول السباعي حرفیا : " كان یمیش على ما يقدم له من فول 
py‏ وخبث " (Whe)‏ 
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a كلمات وأ ماء آبعد واکبر وأبحد من أن تتحول إلى خيال أو إلى أمل أجرؤ‎ Lay 
على تمنيه أو على تصوره أو على التحدث عنه.‎ 

هل یمکن أن نصل إلى الأزهر ؟ وهل يوجد من وصلوا أو من قد يصلون الى الأزهر؟ 

وهل الأزهر شيء موجود في هذه الدنيا يمكن الوصول إليه ؟ ام هو حديث سحري 
أسطوري فقط مثل الحديث عن السماء وسكانها وعن الحنة وحورها؟ 

لا. لن أكون وقحا في طموحي وخيالي لأصدق أن الازهر شيء موحود وعکن 
الوصول اليه. 

لقد كنت ya‏ الطموح والخيال متواضعهما. إذن كيف یمکن أن تقع في طمرحي 
Ju,‏ أو قد تضل إليهما هذه الكلمات أو الأسماء: ca ala ipaa‏ الازهن أو كيف 
يصعدان, أي خيالي وطموحي» إليهما أي تصورا وتنيا وتذكرا ونطاقاه فكيف وصولاً 
وبلوغا ورژية ودخولا ومعایشة؟ Y‏ > لا یاطموحی؛ یاحیالی: كونا مهذبین ومتأدبين. 

.. لکن قائدي كان فارسا كونيا. كانت الأقمار والنجوم والشموس من أفراسه ال 
كان يمتطيها حیاله وطموحه وخطواته.. 

إذن فليلحق بي إلى الأزهر في أحد أجنحته الكونية مثل عباءة... 

وی الرحلة من دمي إلى الأزھر؛ هبط بنا القائد أي قائدي» أي هذا الرحل النجدي 
الصالح الطيب بلا شبيه في قومنا.. أي هذا الذي كان تاجرا فأصبح طالبا لكي يقودن إلى 
عوالمه الكونية الأسطورية.. إلى العراق.. إلى الهند. .إلى مصر إلى القاهرة؛ إلى الأزهر. 

ها نحن الآن في مركز الکون؛ ف أقصى الکون؛ في بجمع JAN‏ مصلی اللانکته 
في مولد التاريخ» في مقبرة التاريخ» في مصنم التحنيط للتاريخ. 

وهناء هنا وقعت الصدمة الصدمة الى لمن لم نجرب إلا أقسى الصدمات.. 

LA‏ صدمق صدمة» صدمق ومن عنف الصدمة وشولیتها وقوة مفاحأهاء فقد القائد 
كل أجنحته وكل طموحه وخیاله وماتت أفراسه الكونية الي كانت الأقمار والنجوم 
والشموس بعضهاء وال كان يحلق عليها Uy‏ خياله وطموحه وخطواته» وال كانت قد 
حلقت بن إلى العراقء إلى الهند, إلى بغداده إلى مصرء إلى القاھر إلى الأزهر.. إلى 
الصدمة القاتلة. 

قال الراوي: وهنا انتھت القصة أو الهزلة أو المأساة. 

ولعل الراري كان يريد أن يقول: وهنا بدأت الققصة. بل المهزلة» بل المأساة» بل 
العبث الأليم البليد الذي لا يستطيع كل ما في الكون من عذاب وتعذيب وتقبيح أن 
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يصبح عقابا کافیاً وعادلاً مریدہ وفاعله لو وحد له فاعل ومريد. وهل یمکن أن یوجد من 
ہہ ہس وس ہر وب و تی 
وصیغ جمال أن يتحول إلى اعتذار عنه أو إلى غطاء له 

قال الراوي: ولم اکن هنا قد بلغت عشرین (Oe‏ 

في بداية القرن الحالي كان نقد الأزهر. كما جاء في هذه الكلمات» على كل لسان. 
وكان الإصلاحيان ا حدثان جال الدين الأفغاني ( ۳۹/۱۸۳۸ -۱۸۹۷ ) ومحمد عبده ر( 
۹ ۱۹۰۰ ) قد رکرا قبل ذلك انتقاداقما على التقلید. أي اتباع علماء الدين 
العسترف هم دون أي انتقاد أو تمحیص: وعلى تشکیلاته الأزهرية - کالانشغال حصرا 
بالمصادر الثانوية کالشر ح وا حاشیة والتقریر. ول الاصلاحیون والعلماء النظام التعليمي 
التقليدي خاضےع لسیطرقم حزءا من السوولية عن جمیع الأحوال السيئة في العام 
الإسلامي وطالبوا السلمین بالعودة إلى الاحتهاد دون وساطتهم أي إلى تفسير الصادر 
الأولية بصورة مستقلة!؟"). 

وذهب تلميذ محمد عبده. رشيد رضا NATO)‏ = ۱۹۳۵ ) في هذا الانتقاد إلى أبعد 
من ذلك حيث ظل ينشر في بحلته المنار دون هوادة أن علماء جامعة الأزهر عموما غير 
قادرين على تعليم الإسلام الحقيقي ولا على تفسير نصوصه أو MN gage‏ 

ولكي نفهم النزاعات ال سرعان ما وقع فيها القصيمي كطالب في هذه المؤسسة 
التعليمية الموقرة» من الضروري أن نلقي نظرة أدق على مكانة جامعة الأزهر في ا حتمع 
الصري في العشرينات وعلی الظروف السياسية الضطربة ال كانت سائدة في مصر لي 
تلك الأوقات. 

كان النظام السياسي في مصر واقعا كليا في فترة ما بین الحربين العالیتین تحت تأثير 
اننزاع القائم y‏ بين الاستقلال الذي تحقق USE‏ منذ عام ۳ وبين tle.‏ السياسة 


۳ _ رسالة القصيمي الى السباعي (۱۹۷4/۱۱/۲) منقولة عن السباعي؛ ص ۲۲ وما يليها. 
٤‏ — راجع: Charles C. Adams: Islam and Modernism in Egypt, A Study of the‏ 
Modern Reform Movement Inaugurated by Mohammad Abduh, New York 1969, |. 192-‏ 
And Albert Hourani: Arabic Thought in the Liberal Age 1798- 1939, London 1983.‏ .203 
بخصوص انتقاد رشيد رضا لعلماء الأزهرء راحع: aa‏ ص ۱۱۹ ads‏ ثم Malcom Kerr:‏ 
Islamic Reform - The Political and Legal Theories of Mohammad Abduh and Rashid‏ 
۱7 .م ,1968 Rida, Berlin‏ 


Twitter: @ketab_n rs 


رر وہ سز ٦‏ ترك وت a‏ وعلى الصعيد aes‏ 
u,‏ ) من Jot‏ السلطة. و جامعة 
الأزهر مع ما تتمتع به وس مو ری سياسي ديي ی العا م الاسلامي 
بأسره لم يكن في وسعها الوقوف موقف التفر ج من هذه النزاعات. 

و عندما بدا القصيمي دراسته في جامعة الأزهر كان هناك حلاف شديد بين القوى 
الوطنية الليبرالية في البرلمان والقوی ملکیة ا حافظة حول دور هذه المؤسسة في النظام 
التعليمي الصري. و کانت آهمية حامعة الأزهر قد تراجعت في الفترة الاستعماریة. وشکل 
هذا التراجع الإطار الاجتماعي الاقتصادي لتلك النسز اعات. فمع تأسیس معهد العلمین 

ار العلوم" (AAYY)‏ والمدرسة الشرعیة ''مدرسة القضاء" (۱۹۰۷))ء وجامعة القاهرة ( 
۸ ا شد a‏ چ سی من احتکارهم pl‏ احتگار 
تراحعت أيضا فرص تشغيل خريجي I‏ كما أن الأشكال الديدة لتنظيم 
السياسي في سياق ا حر کة الوطنية والبرلمانية المصرية انتزعت من العلماء نفوذهم السياسي 
المام كوسيط بین الشعب والحكومة. وكانت المطالبة بتوحيد أنماط الموسسات التعليمية 
اقتداء بالنماذج الأوروبية» سوية مع التطور السریع لنظام التعلیم een‏ 
جامعة الأزهن الى كانت تعمل من دون منهاج دراسي وبدون نظام للتد R‏ 
والامتحانات» تبدو في في أعين كثير من الناس غير منظمة وفوضوية روم كاين 

وعلاوة على أزمتها الداحلية أصبحت جامعة الأزهر كرة تتقاذفها التکتلات السياسية 
التي كانت جميعها تحاول فرض نفوذها على هذه الموسسة التعليمية الي كانت لم تزل SÍ‏ 
مؤسسة تعليمية في مصر وتضم أكثر من ۰ طالب. واستغلال معتھا الرفيعة SU‏ 
سو سم سی و سی N‏ وقد صدرت مرارا وتكرارا 
فوانین إصلاحية لتنظيم تمویل الجامعة وإدارتھا وتعیین الشخصيات القيادية فیها ولکن کر 


— بشأن تراحم فرص تشغيل الازهرین راحع: Wolf Dieter, Lemke: Mahmud Shalt!‏ 
und die Reform der Azhar... Frankfurt 1980.‏ )1963 -1898( 
و بشأن النافس بين > gi‏ الازهر وخرتجي دار العلرم ومدرمة القضاء قارن .193 -183 .م Eccel,‏ 
س بشسان الاصلاحات القانوية المذكورة زاحع : یوزف شاخت : الشریعة والقانون في مصر الحديثة ( 
مقال عن قضية التحديث الإسلامي ) 33 ( (101932 DI‏ 
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مسا كانت تلغى مرة تلو الرة عند تغيير التركيبة السياسية. وتبعا لذلك كان عمداء الحامعة 
يعي Op‏ ویعزلون استنادً إلى معايير سياسية. فقط خلال الاعوام الأربعة الق قضاما 
القصيمي في جامعة الأزهر تم تبدیل عمید ا حامعة -- ومعه الوقف الدییٰ السياسي للجامعة 
_— ثلاث مرات: 

كان آخر عميد ولزمن طويل الشيخ محمد أبو الفضل الحيزاوي ( ۱۸۷ — (Vary‏ 
الذي كان يشغل منصب شيخ الأزهر منذ عام ۱۹۱۷ . كان یعنبر تلا محافظا لمصالح 
العلماء وتبئ موقفا Lelio‏ تحاه المشاريع الإصلاحية الت كانت ترید فتح الازهر آمام 
مضامین تعليمية حديثة. وعلى الرغم من ذلك تمكنت الحكومة الأولى لمصر الستقلة شکلیا 
برئاسة سعد زغلول بين عام ۱۹۲۳ وعام ۱۹۲۵ من وضع الإدارة المالية حامعة الأزهر 
تحت رقابة وزارة ا الیة ووزارة الأوقاف ومنحت وزارة المعارف نفوذا أكبر على إدارة 
الجامعة وإشغال الوظائف القيادية CN gs‏ 

وكانت خلال فترة رئاسة الحیزاوي — خلال العامین اللذين سبقا دخول القصيمي 
ال الجامعة - قد فرضت عقوبات انضباطية ضد أحد المشايخ وأحد ال خریجین أحدئت 
ضجة واسعة في أوساط الشعب الصري وشرخا عميقا في أوساط الرأي العام. وكان لهذه 
النزاعات شبه كبير بالنزاعات الى وقع فيها القصيمي في وقت لاحق عام ۱۹۳۱ / 
۲ وعام VAT‏ 

3 عام ۱۹۲۰ نشر الشيخ علي عبد الرزاق ( ۱۸۸۸ )۱۹٦٦-‏ كتابه "الإسلام 
وأصول الحكم ". وكان كتاب علي عبد الرزاق مساهمة في النقاش حول الخلافة ال 
ألغيت عام (VATE‏ ينفي الكتاب وجود شرعية دينية هذه الموسسة ويقول : إن النقاش 
حول إحياء الخلافة يستند بكامله إلى فهم خخاطئ لرسالة النبي حمد. ذلك أن البي لم يكن 


Dodge , p. 146; and Lemke, p. 47. فارن‎ a N حیزاوري ومواقنه‎ jan. بخصوص‎ - 

Aad D.C. Crecelius: The Ulama and the State in Modern Egypt, Diss. Phil. Princeton 
NAVY وص‎ ۸٥ و کذاك : السعدي : تاريخ الإصلاح» ص‎ ۰/967 (University Microfiims), مم‎ 2951. 

صحیح أن الدستور الصري لعام ۱٩۲۳‏ أكد حق الملا في تعبین عمید جامعة الأزهر لکنه ترك التنظیم 
النهانی هده المسألة للقانون. وبذلك ظلت هذه السألة بورة للتراع حي قیام الثورة عام ۰۱۹۵۲ 

۹۔ وصل هذا النقاش إلى ذروته عندما دعا بعض العلماء بقيادة الشیخ ا حیزاوي عام ۱۹۲ إلى عقد 
مزر اخلافة. ga‏ هذا i E‏ قارن : Martin Kramer: Islam Assembled. The Advent of the‏ 
Muslim Congress, New York 1986, p. 86- 105. And : Reinhard Schulze: Islamischer‏ 
internationalismusim 20. Jahrhundert, Leiden 1990, p. 75-80.‏ 
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نوي تأسیس دولة وإنما كان يلاحق أهدافا دينية وروحية بحتة. ولذلك لا يجوز أن يكون 
إشغال منصب خليفته قضية سياسية وإنما مسألة تتعلق بتعبين رئيس ديي لجماعة قام 
مؤسسها نفسه بفصل ا جال الدييي عن ا حال السياسي فيها. وكان رد الأزهر على هذه 
الأفكار صارما حداء إذ فصل علي عبد الرزاق من الجامعة وسحب منه فوق ذلك 
صلاحية التعلیم ومنصب القاضي الشرعي( . 

وکسان رد فعل الأزهر بنفس العنف تقریباً عندما صدر في العام AS ۱۹۲۲ JR‏ 
"ف الشعر الجاهلي " لطه حسین(*. في هذا الکتاب يحلل طه حسین مصادر التراث 
الإسلامي بالطرق التبعة في علم الأدب الحديث» ویتوصل إلى نتيجة مفادها أن الشعر 
العبر جاهلياء أي قبل الإسلام» والعتمد عموما كبرهان على الدقة اللغوية لبعض تفاسير 
القرآن وعلی صحتهاء إنما هو في الحقيقة غير جاهلي وبالتالي غير أصلي. أحدث نشر هذا 
الكتاب ضجة کسبيرة في أوساط الرأي العام وسحب من الأسواق تحت ضفط قيادة 
الأزهر. 

عددما Gy‏ ا حیزاري عام ۱۹۲۷ نشب حلاف حول تعيين حلفا له استمر عشرة 
أفهر . كان الملك فواد يأمل في أنه إذا ما عين شیخا للأزهر موالیا له عکن أن يستعيد 
نفوذه السابق على الجامعة ويستفيد منها في صراعه مع البرلمان. ole pst UI‏ المعارضة 
لد ربا A‏ :حوب ار ور لن eth‏ ری کات ا ي إلا .كر شح 
يكب البرلمان من مراقبة الأزهر. ووقع اختيارها على محمد الغاري )۱۹٣۵ - VAAN)‏ 
وهر شيعم قريب من ارب الليبرالي الدستوري. وی عام ۱۹۲۸ عينته الحكومة الوطنية 
تعدا یی ره WENDE Sn‏ رھی قصير عق سے 

حلال ولاية المغاري أصبحت المشاريع الإصلاحية التي كان يطالب بها المثقفون 
الیرالیون وطلاب ابامعة امحرومون من أي فود برناحا یتبناه عمید الازهر نفسه. حاول 
شيخ الأزهر EUREN,‏ (صلاح نظام تأهيل عا م الدین بشکل يضمن بقاء العلماء كحماة 
sol‏ العقيدة الاسلامية ويفتح في الوقت نفسه نظام التعليم التقليدي على الفروع العلمية 
الحدينة. إلا أن المعارضة القوية للعلماء ا حافظین وحدوث انزياح في السلطة السياسية 
لصالح القصر اُحبرتا المغاري على الاستقالة AAYA‏ 

۰ - بشأن مضمون الكتاب راحع : حورانِ؛ ص ۱۸۵ وما یلیهاء ويندر ص ۱۸۱ وما يليها. وبشأن 
العقوبات التأديبية ضد على عبد الرزاق والجدل العام الذي دار حول کتابه» راجع: بيندر؛ ص 4 4 ١‏ وما يليها. 


١‏ _ كان مضمون هذا ASI‏ موضوع محاضرة ألقاها طه حسين قبل ذلك في جامعة القاهرة. 
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ail‏ في المنصب محمد الأحمدي الظواهري ( ۱۸۷۸ ۱۹44 ). کان الظواهري 
مرح املك منذ زمن طويل وكان مزیدا لصلاحياته التقليدية. وعلى الرغم من أن 
الظواهري تمكن» مدعوما من أكثرية عريضة من العلماء ا حافظین ومسنودا من الملك» من 
تنفیذ عدة إصسلاحات هيكلية في ا لحامعق فقد كانت فترة ولایته حافلة یی 
والاضطرابات. فإلى جانب انتقادات الاو ساط الوطنية الليبرالية ال انسهمته بأنه أداة طيعة 
في يد لملك والانکلیز تعرض Lat‏ لاتهامات من العلماء والطلاب المويدين للاصلاح 
الذين كانوا يرون أن حططه لإصلاح نظام التعليم في الجامعة غير كافية("“). وبينما كانت 
الخلافات حول منصب عميد جامعة الأزهر تعكس توزع القوى في السياسة الداخلية 
الصریق كانت النزاعات السياسية الخارجية والخلافات حول تقييم ممارسات دينية معينة 
سیا or‏ نزاع حاد بین أنصار ا حر كة الوهابية التحديدية والازهر. و کونه مناصرا 
للملكية فقد ساند الظواهري سعي اللك فؤاد إلى تولي ال خلافة. ولتحقیق حططه الطموحة 
فکر اللك بفرض وصاية مصرية على الأماكن القدسة في ا حجاز(''). الا أن تنصيب ابن 
سعود ملكا على ا حجاز عام ۱۹۲٦‏ أفشل هذه الخطط وخلق حصومة شخصية بین ابن 
سود واللك فواد حالت دون اعتراف مصر بالدولة السعودية في حياة فواد0“). وکان 
الرمز الذي يشير إلى الق الصري في السيادة على الأماكن القدسة هو "احمل" الذي 
كانت تنقل فيه كل عام إلى الحجاز خلال موسم الحج "الكسوة" الي تغطى بها الكعبة. 
OLS,‏ هناك تعبير سياسي آخر ظاهر يشير إلى حق افیمنة المصري» هو الحراسة العسكرية 
ال كانت ترافق ا حمل. 


۲ ۔ oy ak‏ شخص الظواهري» راجع : دودج ص ۱٤۸‏ ¬ ۱۵۱ ؛ وکریسیلیوس؛ ص ۰٢٣‏ - 
۹ ولكة» ص ۷۵ = ۹۸ ؛ والسعدي؛ ص ۱۱۹ - ۱۱۳۰ وعمر رضا كحالة : معجم الؤلفین, تراحم 
مصنفي الکتب العربیق ٠١‏ مجلداء دمشق WAI ۱۹۰٦‏ التاسع؛ ص ۳۰. 

Martin. : بادرت إليها مصر لتحقيق هذا الهمدف» قارن‎ colt بخص وص النشاطات الدبلوماسية‎ _ ir 
Kramer: “Shykh Maraghi's Mission {o the Higaz 1925” in: ۸456 

Ellie Kedourle: : حول الخلافة وا خصومة بین ابن سعود وفواد قارن‎ GHD! خصوص‎ ti 

“Egypt and the Califa", in: The Chatham House Version and other Middle Eastern 

Studies, London 1970; Hamid Enayat: Modern Islamic Political Thought, London 1982. 
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علاوة على ذلك كانت الفرقة الموسيقية الي ترافق الجنود والاحتفالات ال تقام عند 
ود ول احمل إلى الحجاز لا تثير اهتماماً شعبيا واسع النطاق وحسب ولا كانت تمس 
al‏ ا الشضاعر الدي نية „U‏ هابیین. وعندما هاجم "إحوان " وهابیون فی یونیو / حزیران 
۱۹۲۰ قافلة ا حمل الصرية ازدادت حدة الخلاف بین البلدین! *'). وكان رد قيادة الأزهر 
على هذا النزاع التصاعد أنها راحت تمارس ضغطا على أنصار الوهابية في الجامعة. 
ويصف القصيمي في كتاباته اللاحقة إجراءات تأديبية ضد أولئك المنتسبين إلى الجامعة 
الذين رفضوا تلبیة دعوة الأزهر إلى مقاطعة الحج عام ۱۹۲۷ء ويقول إن العميد اللاحق 
الظواهري هدد خريجي الجامعة» الذين رفضوا المقاطعة» بحرمانهم من العمل ونال من 
حقهم 3 المشاركة في بعثات الدعوة إلى الخارج ( إلى الصین Ma gel,‏ 

في هذا الحو الذي تيز بخصومات متواصلة بین الأزهريين وعظاهرات كثيرة عبر فيها 
طلاب ا حامعة عن احتجاجهم على الظروف السياسية السائدة في مصر وعلی دور ا حامعة 
في الحياة السياسية اللصریة أنهى القصيمي دراسته ا امعیة الي استمرت آربع سنوات. 
وعلی الرغم من أنه هو نفسه لا يتحدث عن فترة دراسته الازهرية إلا باقتضاب شدید 
واستهجان فمن الرحح أن هذا الجو كان له تأثير حاسم على الطالب الشاب القصيمي. 
از سرعان ما اتضح أنه غير راض عما بجري وأنه غير قادر على التكيف مع الظروف 
السائدة. ولذلك للحأ إلى وسائل خاصة لاتعبير عن انتقاده. 

في حوالي عام ۱۹۳۰ اتخذ القصيمي Lis ys‏ في الخلاف الحاد الذي نشب بين الدوائر 
المويدة للوهابيين في الأزهر - وال كان القصيمي محسوبا عليها بسبب منشأه وبسبب 
سيرة حياته حي ذاك الحين - وبين قيادة الجامعة» وذلك في بداية تولي الظواهر ي منصب 
العميد. كان الظواهري» بسبب علاقات able‏ على صلة بالمدرسة الصوفية التابعة للشيخ 
امد البدوي في Web‏ “. وعند توليه منصب العميد أحذت الجامعة تتبن حط وديا تجاه 
التصوف مما لقي انتقادا عنيفا لدى ا حر كة السلفية حول رشيد رضا ولدى أنصار الوهابية. 

E.W.Lane : Manners and Customs تبطة به قارن:‎ N بخصوص ا حمل والاحتفالات الدينية‎  ؛د‎ 
of the Modern Egyptians, reprint London 1981, p. 43 1/f. 

7 قارن القصيمي : الفصل ا حاسم بين الوهابیین و خالفیھم, القاهرة ۰۱۹۳4 ص 4 ١‏ وما يليها. 

۷ سلا سل إن الظواهري حول بيت أهله ني طنطا إلى مركز لالتقاء أتباع هذه الدرسة ؛ قارن بهذا 
الحصوص : بوبر غ» ص ٠٥١‏ وما يليها. 
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وکانت الأبواق الدعائية للطرفین التخاصمین هي بحلة رشيد رضا "النار" وجلة الأزهر 
"نور الاسلام" ' ال أسست بعد وقت قصیر من تولي الظواهري منصبه(. 

کان الأزهر منذ القرن السادس عشر Tore‏ للصوفية وأرضا نکی شی 
الشعب الصري. ويعود كثير من الفضل في الدور الذي لعبه العلماء كوسيط بین الشعب 
والحكيام إلى أن بعض العلماء کانوا أعضاء قياديين في الدارس الصوفية الکبيرة. وما يدل 
أيضا على أهمية التصوف آنذاك أنه تم في نهاية القرن التاسع عشر اعتماد يوم جمعة 
er‏ موؤسس الدر سة الصوفیة sal‏ البدوي؛ ذي الشعبية الواسعة» aI 3 Le,‏ 
إلا أن هذه العلاقة مع الصوفية وقبول زيارة القامات (قبور الأولیاء) تخالف في أعين النقاد 
الرهابيين والسلفيين مخالفة حادة روح التوحيد الإسلامي. ذلك أن الوهابيين وأنصارهم 
یرون جميع أشكال تكريم القديسين وتعمير القبور تحديدا غير جائز من وجهة النظر 
الدينية (بدعة) وانتهاكا صارخا لوحدانية الله ail‏ وبالتالي وقوعاً في الشرك. هذا النقد 
الإسلامي الداخحلي» الذي يعود في الدرجة الأولى إلى المدرسة الشرعية التشددة مدرسة 
sual‏ بسن حنبل ll)‏ عام ۰0۸ ه) والذي اكتسب ديناميكية حديدة في النقاش 
الحديث عن طريق إحياء مولفات الفقيه ابن تيمية (المتوقي عام (AFYA‏ استعر آنذاك في 
جامعة الاز هر بأقصى درجات الحدة. 

وكان محمد بن عبد الوهاب (۱۷۰۳ - ۱۷۹۲) موسس حرکة الوهابية السماة 
باسمه قد صاغ الفاهیم الدينية call‏ يتهم الوهابيون والکّاب الویدون لهم استنادا إليها أتباع 
الذاهب الي بميز تقدیس القبور والأولياء بأنهم ینتهکون الواجب الأول لكل مسلم ألا 
وهو الاعان بوحدانية الله. وکان ابن عبد الوهاب قد برر مطالبته ببراهین أحرى على 
الإبهانء تتعدی» جرد الاقرار الشكلي بالعقيدة» عن طریق التمییز بن نوعين من التوحید 
هما: توحيد الربوبية وتوحید الألوهية. الربوبية مشتقة من "رب" (سید) وتعن الاقرار 
بسيادة الاله الواحد القدیر. والألوهية مشتقة من اله واستعملها محمد بن عبد الوهاب 
مر ادف لكلمة “dole”‏ وتتضمن بالتالي الاقرار بوحدانية الاله عن طریق عبادته (خدمته). 


۸ - صدرت محلة " نور الاسلام " لأول مرة عام ۱۹۳۰وی عام ٦۱۹۳ء‏ بعد استفالة الظواهري من 
منصب العمید, تم تغيير ا مھا إلى " بحلة الأزهر". قارن: إكسل» ص TOV‏ وما یلیها. 

P.M. Holt: Political : قارن : دودج» ص ۰۱۳۹ تخصوص العلاقة بین الصوفية والازهر انظر‎ - ۹ 
and Social Change in Modern Egypt, London 1968. 
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وينما يعتبر توحيد الربوبية» حسب هذا التمييزء عنصرا LU GL‏ في عقيدة التوحید ولا 
يضمن سوى الاعتراف بالله كخالق قدير ومسیّر لكل ما بجري؛ فان توحيد الألوهية هو 
العنصر الإيجابي الذي يطبق المؤمن بواسطته إيمانه بوحدانية الخالق عن طريق ما يقوم به من 
تصرفات. وبذلك فان تطبيق توحيد الألوهية هو وحده» حسب رأي ابن عبد الوهاب؛ 
الذي ييز المومن عن الکافر( ۳. 

وني هذا الإطار یدیسن الوهابيون بشكل حاص تکریم کبار المتصوفين وأصحاب 
الطرق عند قبورهم وهذا أمر منتشر على نطاق واسع في الإسلام السیٰ أيضاء وزيارة 
ضريح رجل صالح وخاصة تكرعا له في Le‏ ميلاده» وطلبات الشفاعة عند الله (التوسلء 
الاستغاثة) الي توضع هناك عند الصا حین والأولیای ويعتبرون كل هذه الأمور مخالفة 
لبوحيد الألوهية GY‏ تتناقض تناقضا مباشرا مع الخدمة الإيحابية لله وحده. 

وكان بين العلماء البارزین ف الأزهر آنذاك الشيخ يوسف الدجحوي (۱۸۷۰ - 
5" الذي لمع بشكل خاص في دفاعه عن شعائر تكريم الأولياء الصالحين ضد 
المجمات الوهابية By‏ تبريرها دينيا. وقدم حجته على ذلك في إطار النظام المفهومي الذي 
عرضناہ اُعلاہ باقتضاب وهو نظام التوحيدين. وتركز اهتمامه بالدرحة الأولى على دحض 
التهمة الوهابية بأن "التوسلین" (الذین يطلبون الشفاعة) مشر کون لأنھم بتکرعهم للرجال 
الصا حین يقبلون بوجود شركاء لله أنداد له. واعتمد في حجته على أن الشر کین ا حقیقیین 
بمنحون أربابهم صفات الخالق ولذلك فهم يخرقون مبدأً توحيد الربوبية. أما الذين 
يزورون القبور ويطلبون الشفاعة فهم لا یعنبرون الأولياء الذين یکرموغم أندادا لله ولا 
ينسبون هم القدرة على الخلق؛ وبذلك فان تصرفاتھم لا تناقض إطلاقاً توحيد الربوبية. 

كما یری الدحوي أن توحید الألوهيةء أي الالترام بعبادة الله وحدهء لا يخالفها زيارة 
قبور الصاللین. فالتوسل lb)‏ الشفاعة) هو حسب رأيه ليس عبادة oY‏ الشخص الذي 
یط لب الشفاعة لا يوجه طلبه إلى الیت وإما إلى الله. وهدف الطلب هو التدخل عند الله 
(وسيلة) ولیس تأليه الشخص القصود. وبذلك فان توحيد الألوهية لا ينتهك OY‏ التوسل 


۰ خصوص حجج محمد ابن عبد الوهاب انظر : بسکس؛ ص ۰۳۳-۱۹ استنادا إلى محمد بن عبد 
الوهاب : کاب التوحيد الذي هو حن الله على العید» بيروت» بدون تاریخ. 

2 — بخصوص شخص الدجويء انظر کحالق ۰۱۲ ص ۲۷۲؛ وزيركلي : الأعلام ۰۸ ص VAT‏ 
لعب الدحوي Lal‏ دورا مر كزيا في نقاش الخلافة gy‏ نبذ علي عبد الرزاق. 
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ینطسلق في تصرفه مسن إكانه بالسببية ال تنطلق في الأساس من القدرة الافیة. وطلب 
الشفاعة عند القبر ما هو إلا رغبة في تسبب الشيء وليس رجاء من أجل خلقه. وعندما 
يطاب الومن الشفاعة عند رحل صاخ أو شهید مقرب من الله فهو یقترب بذلك من الله 
أيضا. أما الذي يلي طلب المتوسل من الصالح أن يشفع له عند الله فهو في النهاية اللہ 
وحده. ولذلك يجب اعتبار شکل العبادة مسألة ثانوية. رسب لوغ لا وید سفر کا 
إلا من ‚Su‏ عامدا متعمدا قدرة CNB)‏ 

یتضمن AS Jj‏ للقصيمي؛ "البروق النجدية في اکتساح الظلمات الدجوية" عام 
۱ء نقاشاً مستفيض ا لحجج الدجوي. وهذا الکتاب تار cline‏ اسلوبا ومضمونای 
بدراسة القصيمي في الأزهر ومکتوب بصيغة المقالة الدينية. فبعد تعريف كلمي "توسل" و 
"وسيلة" من ناحية المعى والاشتقاق اللغوي يعدد القصيمي الأشكال المسموحة من Ab‏ 
الشسفاعة ومنها على سبيل المثال : التوسل مع ذکر اسم الله وصفاته (التوسل بأسمائه 
وصفاته)» والتوسل مع تمجید اللہ (التسبيح)» وأشكال الصلاة المقبولة» وذكر الأعمال 
الصالحة (التوسل بذكر الأعمال الصالحة السالفة)» و"دعاء الصا حین'' والتوسل بواسطة 
الققران والصدقة. أما الجرء الأكبر من الكتاب تالف من عرض تفصيلي SEEN‏ 
Jans ec ya‏ والحديث وبتقدم "أدلة عقلية" ضد 
السماح بالتضرع إلى الأموات. ey‏ الدحوي بعرض مواقف 
علماء حنابلة مثل ابن قدامة (المتوفي عام ۱۲۲۳) والشوكان Zahl)‏ ۱۸۳4 /۱۸۳۰) 
وتلميذ ابن تيمية ابن القيم (۱۲۹۲ .(\ro‏ 

بعد أن أدى هذا الكتاب إلى رد فعل قاس جدا لدى قيادة الأزهر الى فصلت 
القصيمي عام ۱۹۳۱ من الجامعة ركز القصيمي في الأعوام اللاحقة انتقاده على علاقة 
أزهريين قياديين بالصوفية والتدين العامي وکتب کتابین طور فيهما هجومه السابق على 
العلماء وتطرف به إلى أقصى الحدود. ففي کتاب "شیوخ الأزهر والزيارة في الاسلام" 
(القاهرة ۱۹۳۱ -۱۹۳۲) وكتاب "الفصل ا حاسم بين الوهابيين ومخالفيهم" (القاهرة 


5ه نشر الدحوي وجهات نظره في مقالات عدة نذكر منها : "التوسل وجهالة الوهابيين" في "نور 
الإسلام " ( 77 ۱۹۳۱) ؛ و "التوسل والاسستغاثة" فی "نور الاسلام" ( نفس العدد )؛ و "توحيد الألوهية 
وتوحید الربوبية " في : "نور الاسلام" ( 4/ ۱۹۳). 
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)٤‏ تبن القصيمي الواقف الوهابية بصورة أكثر قطعية من السابق واعتمد بصورة 
أوثق على حجج محمد بن عبد الوهاب. 

انصب انتقاد القصيمي على أن شخصيات قيادية في الأزهر مثل الظواهري 
الدوي» يبررون ممارسات دينية مخالفة في نظره لمبادئ أساسية في الإسلام. ٠‏ ويتهم 
الدحوي بأنه عرف كلمة "الرب 1 ؛ الى تحتل مکانا مرکزیا في حاحجته بشکل ضیق جدا 
من ناحية العی اللغوي. فكلمة "رب" في القرآن لا تعيي فقط القدرة على الخلق وإنما 
تطلق Lal‏ على أشخاص لديهم صفات خارقة يوضعون إلى جانب ON)‏ 

وبناء على ذلك من الخطأ التمييز بين المشر كين والمتوسلين. ولو اعتمدنا معايير التمييز 
الخ يضعها الدحوي لأعدنا الاعتباں هكذا يقول القصيميء لعبدة الأصنام قبل Ly!‏ 

ويشبه القصيمي تأويل الدحوي للتوحيديين؛ كوحدة ثنائية يلعب فيها توحيد الربانیة 
الدور الحاسم بالعقائد المسيحية ويتهمه بأنه اقتدى في أفكاره بفكرة التثليث Pi‏ 
أما القصيمي فیعتبر التوحيدين؛ مستندا إلى محمد بن عبد الوهاب؛ مبدأين منفصلين يحب 
أن يتحقق كلاهما لكي يعتبر الشخص مسلماء وبناء على ذلك فحن الذي يؤيد شكلاً 
للعبادة منحرفا عن هذا الخط يجب اعتباره مشر كا OM aul‏ 

يتحدث القصسیعی Lal‏ عن عدة نظريات تآمرية ويزعم ob‏ الدحوي متورط في 
نشساطات سرية ضد نظام الحكم السعودي تحاول " عناصر معادية " عن طريقها التغلغل 
ثي الشرق الأوسط بأسره عبر النفوذ الذي يتمتع به العلماء. فضلا عن ذلك فان الدحوي 
هو في الحقيقة من أتباع الاسلام الزيدي وهو يعمل لصا لح مؤامرة شيعية ضد الوهابيين 
وضد ابن سعود. وانسجاما مع هذه الطريقة في المحاحجة يوجه القصيمي قممة أخرى 


ee TY ہے القصيمي : الفصل ا حاسم ص‎ — ٣ 
مسورة الستوبة : " اتخذوا أحبارهم ورهبام أربابا من دون الله والسیح ابن مريم ... ". بشأن الآيات الأخرى‎ 
a التي استعملها کل طرف لدحض ححة الطرف الآخر راحع : بوبرغ؛ ص‎ 
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تقول بأن علماء جامعة الأزهر كانوا متورطين في التمرد الذي حدث عام ۱۹۳۲ في 
الحجاز ضد الحاكم السعودي!"”. 

كان مضمون کتاب "البروق النجدية ۰.." قد أثار غضب علماء الأزهر ا حافظین. 
فإلى جانب النقد الحذر الذي وجهه mail‏ هذا الکتاب إلى ممارساتھم الدينية لا شك 
' في dl‏ اعتبروا ما حدث وقاحة لا مثيل lb‏ وهو أن يتجرأ طالب شاب أحني على 
مهاجمة عضو 3 "هيئة کبار العلماء"» وهي أعلى هيئة لي جامعة الازهر. ey‏ لم يكن في 
وسعهمقبوله إطلاقاً أن هذا الطالب لم يتورع؛ فضلاً عن ذلك؛ عن توجيه شتائم 
وإهانات شخصية للدحوي! **) الذي كان ضريرا بسبب اصابته عرض ا دري J‏ طفولته 
_ ماعلينا إلا أن نقرأ عنوان الكتاب: البروق النجدية في اكتساح الظلمات الدجوية". 
ولذلك لجأت الجامعة إلى الإجراءات التأديبية وفصلت القصيمي عام ۱۹۳۲ u,‏ من 
الجامعة. وعن هذا القرار کتبت ile‏ جامعة الأزهر "نور الإسلام' ' ما يلي: "صدر كتاب 
ينسب إلى طالب من بحد في جامعة الأزهر. ويوجد في الكتاب شتائم وإهانات موجهة 
باحراء تحقيق ضد الطالب في ما تضمنه الكتاب من افتراءات وشتائم. وقام الأستاذ بتقدم 
نتائج تحقيقه إلى بحلس إدارة الأزهر. وهكذا اتخذ المحلس في جلسته المنعقدة في ۱۳ مارس 
۲ قرارا بفصل الطالب من الانتساب إلى الأزهر LEW‏ 


لاه القصيميء؛ ص ١5‏ وما يليها وص ۱۷۱ وما يليها. لا بل إن القصيمي يتحدث عن زيارة قائد 
التمرد ابن رفادة للدحوي. بشأن هذه الاتھامات راجع أيضا : بوبرغ» ص ۱٦۸‏ وما يليها. وبخصوص مرد ابن 
رفادة راحع : Hafiz Wahba: Arabian Days, London 1964; Willlam: Ibn Sa'ud; Josef‏ 
Kostier: The Making of Saudi Arabia. 1916 - 1936, Oxford 1993.‏ 

إن حديث ث القصيمي عن نشاطات سرية لابن رفادة في مصر لها بعض الأساس التاريخي» إذ یذکر کوستینر 
7۲ یی ور انطلاقا من القاهرة وجند هناك حجازيين يعيشون ف النفی. 

— هناك إهانات أخرى صاغها القصيمي أحيانا بعبارات قکمية ) حيث وصف الدحوي بأنه "أرسطو 

عصره " أو "حطیب البلاد الصرية وأفضل عالم في جمیم الأزمان ٠"‏ وأحياناً احری بشنائم مباشرق مثل : "... 
انظر ال جھسل هذا الشيخ وال أسلوبه في التجهيل؛ وال ضلالة وأسلوبه في التضلیل وال عجرفته الکاذبة 
الزيفة ؛ القصيمي : البروق النحدية» ص ۲ وما یلیها. 

۹ — ور الاسلام؛ ۱۳۵۱هت ( ۱۹۳۱ - ۱۹۳۲) ص THE‏ 


Twitter: @ketab_n “= 


ومن الممكن تفسير اللهجة الحادة ال استعملها القصيمي في کتابیه اللاحقين بانها 
كانت تعبيرا عن الرارة الى شعر بها بسبب تلك العاملة وتبريرا لموقفه ضد هذه 
lel > VI‏ 

تصادف فصل القصيمي مع ذروة الخلاف بين عميد ال حامعة الظواهري و حصومه. 
فبعد أن ثبت الظواهري مر كزه حصلت في الأزهر موحة من التسريح والفصل ملت أكثر 
من ۰ عالما وطالب" وق الوقت نفسه أدت عمليات التطهير هذه إلى تكاتف خصوم 
الظواهري عختلف ألوافهم. وهذا يعي بالنسبة للقصيمي أنه | يكن وحیداً في المعركة وم 
Bender‏ فقدانه منحته الدراسية ومأواه في الوسط العام الإسلامي 
المصريء لا بل وعلى الرغم من أن رفیقیه السابقين ابن راشد وابن يابس كانا قد تخلیا 
اتا 

هاك دلائل على أن القصيمي كانت له منذ أيام الدراسة اتصالات مع الدوائر 
الزيدة للوهابية في أوساط السلفية المصرية وبالتالي مع رشيد رضا. ومن هذه الأدلة أن 
كتابه الأول صدر عن دار النشر الي تصدر عنها بحلة رشيد رضا "المنار". وعندما فصل 
من الجامعة بعد صدور "البروق النجدية" وقف رشيد رضا إلى جانبه. ونشر صاحب 
'المنار" في سبتمبر / أيلول ۱۹۳۲ مراجعة AS‏ عرض فيها مرة أخرى حجج 
لقصيمي حول الحكم على التوسل ورفض بدوره مقولات الدحوي. وبخصوص الفصل 
من الجامعة وجے رضا تمما بالغة للدحوي والشيوخ الآخرین في الهيئة العليا. وقال أن 
القصيمي اكتسح في الحقيقة هؤلاء العلماء معرفته الواسعة وأحجلهم. ويقال Ob‏ الدحوي 


۰ — قارن: لمك ص ٩۰‏ وما يليها. 

١ف‏ حدیسث مع القصيمي بتاريخ ۲۱ مایو / أيار ۱۹۹۳ قال إن ابن راشد وابن يابس ۸ يقفا إلى حانبه 
لي حلافه مع الأزهر Lily‏ قطعا الاتصال معه في وقت لاحق. ويوكد عبد الحميد الغرابلي؛ وهو صذيق طويل 
للقصيمي» أن علاقة الفصيمي بابن راشد وابن يابس أصيبت بضرر بالغ بسبب فصل القصيمي من الأزهر. ويقول 
الغراب لي إن رفيقي القصيمي السابقين بقیا وهایین مقتنعين لكنهما أكملا دراستهما في الأزهر. وليس هناك أي 
معسلومات عن مصير ابن راشد. أما ابن يابس فقد بقي فی مصر وانتقل بعد إنهاء دراسته إلى الإسكندرية - 
رعمل هناك خطیاً في أحد ا وامع وكان يتقاضى راتبا من SL‏ العربية السعودية ( مقابلة أحراها مولف هذا 
الكتاب مع عبد الحميد الغرابلي في ۲۳ مایو / أيار ۱۹۹۳ لي القاهرة ). بشأن شخص الغرابلي انظر : الفصل 
الثالث الفقرة au‏ وني عام ۱۹6۷ نشر ابن بابس i‏ حادً لکتاب القصيمي: هذي هي الأغلال. 

.۳۱۵ - ۳۰۸ رضا : " البروق النجدية " في : انار ۱۹۳۲ ص‎ at, -_ ٢۲ 
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استبعد على إثر ذلك of‏ يكون مؤلف الكتاب طالب وأعرب عن ad‏ بان مولفه هو 
صاحب OVUM‏ ولكي ينتقم الدحوي من القصيمي تدخل لدى الحجهات الحكومية 
المحتصة لكي تخضع الكتاب للرقابة. وعندما رفض طلبه بححة أن الكتاب یتب مذهبا 
متشددا لا اکٹ حاول الدجوي إقناع القصيمي ببيعه حقوق النشر ووعده .عساعدته على 
J pat‏ خلال وقت قصير على شهادة جامعية علمية. إلا أن القصيمي رفض هذا الطلب 
وأحاب بأنه يسعى إلى تحصيل العلم إرضاء لله لا من أجل الحصول على شهادة جامعية. 
وبعد ذلك استعمل الدحوي سلطاته لاحالة القصيمي إلى ابجلس اتأديي ‚es‏ 

انعکست الضحة الي أحدثتها هذه القضية في أوساط الرأي تر ون 
نفسها واکسبت القصيمي شعبية في أوساط حر كات التجدید الاسلامية ال تنتقد 
لأأهر. ویسبدو أن احاولات الي قامت بها قيادة الأزهر لفرض إجراءات رقابية ضد 
الكتاب الأول كان هما تأثير gles‏ لصا أفکار القصيمي. و بالفعل فان الکتابین اللذين 
نشرهما بعد تر کە'ا حامعة لقيا رواجا شديدا لدى القراء Ty pali‏ . وأحيرا ساهم الدعم 
الذي لقيه من رشيد رضاء مع ما آبدته السلفية من تعاطف مع ا حرکة الوهابية في مصرء 
في أن القصيمي» سے رہ سس کی اع سور ا عو 
مکانا مركزيا ني النقاش الإسلامي الداخلي. 


٣‏ = ول رتا رمع ا س ۳۰ . وي هذا السياق ory‏ رضا للاحوي ضربة حانبية 
شخصية: : فالقول بانه هو نفسه, أي رشيد رضاء قد الف البروق النجدية يشير إلى أن الدحوي لم يقرأ أبدا 
كنابات رضا. اذ أنه OS‏ بأسلوب مختلف ماما. فضلاً عن ذلك فهو يستطيع التعبیر عن أفكاره بنفسه ولا 
تاج إلى التحفي وراء اسم أ خر 

14 نشرت پور الاسلام " في عدد أكتوبر / تشرين الأول ردتا على DLL‏ رضا آکدت فيه صحة 
قرار Je‏ الوجهة إلى الدحوي. نور الإسلام ( ۳۲/۱۹۳۱ ) ص PUL‏ 

5٥‏ — 9 حدیث مع القصيمي في ۱۷ مارس / آذار 6 قال إن " شیوخ الأزهر " عام ۱۹۳۲ كان 
الکتاب الوحيد الذي جلب له موردا استطاع العيش منه فترة من الزمن. 


Twitter: @ketab_n en 


الفصل الثاني 
الداعية الأول للوهابية في مصر 
منشورات القصیمی فى الثلاثینات 
بدأ لقصيمي سيرته الأدبية في وقت بلغ فيه التمایز والتأقطب الأيديولوحي آشده. إذ 
شهد في القاهرة ء وهو رحل شاب في العشرين من عمره » جمیع التيارات الأيديولوجية 
داخل الحياة العامة الإسلامية. وقبل أن نعرض كيف جرى اتصال القصيمي في الأعوام 
التالية بأغلب هذه التيارات وكيف كان يقع غالبا في نزاع معهاء يحب أن نذكر هنا 
باحتصار التطورات الأيديولوحية الى حدئت عام ۱۹۳۰ وال كانت مهمة بالنسبة 
للقصيمي: 
منذ النصف الثاني للقرن التاسع عشر أدى الدخول الاستعماري الأوروبي إلى ظهور 
SLL!‏ إصلاحية ترمي جميعها إلى أن تكوّن على الصعيد GUN‏ صورة عصرية للعام 
وتصيغها .عفاهيم إسلامية. وكانت غالبية الدعوات الاصلاحية تنطلق من الفرضية القائلة 
بأن القيم الي تعد غیوما القاعدة ال يقوم علیها التفوق السياسي الأوروبي ‏ وعلی 
رأسها: العقلانية والعلمية وروح ابحازفة ‏ يمكن أيضا اشتقاقها من الدين الإسلامي. 
وتبعا لذلك فان جوھر الإسلام لا يختلف عن جوهر العقلانية الحديثة. وكان جزء 
أساسي من ابلهود الفكرية الي بذشا ابحددون الاسلامیون اللتفون حول محمد عبده 
بصب على کشف هذا الجوهر وتعریف "الاسلام الحقيقي" کدین عقلاني من الطراز 
er‏ وحدث هذا عن طريق عودة مثالية -- لا تاريخية إلى العصر الذهبي للتاریخ 
الإسلامي. إلى الأحيال الأولى للأمة. وکان في وسع الصورة ا ژالیة ل "السلف 
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gl‏ الچ تشتق منها الحركة السلفية ا مھا وبرنابجھاء أن تصبح مصدرا سياسياً 
أيدي ولو جیسا لمختلف التصورات التنظيمية للمجتمع لكنها استعملت في بادیء N‏ 
كوسيلة لتر ae‏ الظواهر العالية ا حدیثة في سياق ثقاقي حاص با حتمع الاسلامي. 

وني أواحر القرن الاضي ومطلع القرن ا حالی سلك الورثة الفكريون محمد عبده 
طرقا متعاكسة ماما أدت إلى الخروج من التركيب التوفیقی في الي كانت تسعى الیه 
النقاشات الإسلامية الأوروبية. ويعلل راينهارد شولتسه الصعوبات الي واجهها المثقفون 
المسلمون لدى عاولة التوفيق بين الأدوات الأوروبية احديثة وبين التقاليد السائدة فی 
العام الإسلامي» بوحود "فخ استعماري" يتمثل في أن: الإدعاء الأوروبي المرافق 
للاسستعمار بحق احتكار الحداثة قد أحدث انقطاعا مع قابلية التجارب الثقافية للترجمة 
of es‏ العالم الإسلامي لم يعد يوصف منذ أواحر القرن التاسع عشر إلا بأدوات 
المقارنة AAS‏ فلكي بحتفظ الأوروبيون عقولة عدم القابلية للمقارنة قاسوا احتمعات 
الإسلامية دوما Luly‏ بالسؤال عن مدى ابتعادها عن all‏ الإسلامية المبكرة. بالقابل 
أدى رد الفعل على هذه التجارب الاستعمارية في الشرق الأوسط إلى العمل على بناء 
الإسلام بشكله الأصلي Jul‏ لیکون الثقل العااکس للهوية الأوروبية. وعا أن عصر 
الاستعمار قد gal‏ بذلك» إلى أن جميع أقوال الستعمرین تصنف دائما إما تحت 
"التغرب" (تبئٍ أفكار وعادات الغرب) أو تحت ''الأصولیة" فقد تشكل فصل حاد بين 
أولك المثقفين الذين يعتمدون حصرا على الأفكار الأوروبية وبين المثقفين الآخرين 
الذين أحذوا يضيقون باستمرار مفهومهم للكلاسيكية الثقافية.(١)‏ 

تبێ بعض تلاميذ محمد عبده؛ مثل قاسم امین NATO)‏ - ۱۹۰۸) وعلي عبد 
الرازق في بادىء الأمر مواقف ليبرالية علمانية مع استعمال تعابير إسلامية وحصدوا لقاء 
ذلك انتقادات حادة من جانب السسات الدينية السيطرة ومن حانب ‚sit‏ السلفية 
علی حد سواء. ولقیت استیاء Suu‏ ا حاولات الرامية إلى إعادة النظر في تقييم الصادر 
الدينية باستعمال الوسائل الحديثة العتمدة في النقد العلمي للنصوص الأدبية. وردا علی 
ذلك حسرر كثير من اللیبرالیین لفتهم في التعبیر عن تصوراقم الاحتماعیة US‏ من 
النطاب الإسلامي وأخذوا يبحثون عن حل للمشاکل الي یناقشوفا عن طريق تبي 


١‏ شولتسه: تاریخ.... ص 4 ١‏ وما يليها. 
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مفاهیم علمانية مثل ا حریة والتقدم والوضعية العلمية. ولخص قاسم أمين عام ۱۸۹۹ 
هذا التوجه إلى ا خطاب الأوروبي والابتعاد عن الخطاب الاسلامي بالملاحظة القائلة بان 
العلم وحده هو الذي يستطيع أن يشكل الأساس اللازم لمدينة متكاملة وبحتمع متطور. 
وعا أن الحضارة الإسلامية بلغت ذروتھا قبل نشوء العلوم "الحقيقية" (أي العلوم الطبيعية 
الحديثة) فهي لا تصلح OY‏ تكون نموذجا MV‏ 

وبعد أن كان علي عبد الرازق قد فصل تشكيل ا حتمع الحديث والنظام السياسي عن 
شرط افلافة تقدم ab‏ حسين خطوة أخرى إلى الأمام. في "مستقبل الثقافة في مصر" 
حرر الموية الثقافية pal‏ تحريرا کاملاً من عوامل التكوين الإسلامية وتوصل إلى النتيجة 
المائلة بأن مصر كانت على الدوام حز ما من النطقة الثقافية ال و سطية الأوروبية. وتبی 
أيضاً وجهات نظر مشابمة عن الموية الثقافية المشتركة بين الشرق الأوسط وأوروبا کل من 
محمد حسين Sa‏ (۱۸۸۹ - ۱۹۰۰) وأ مد لطفي السيد (۱۸۷۲ - NATY‏ 
وبصورة عامة فقد أصبحت» في العشرينات ومطلع الثلائینات العلمانیة اللیبرالیة المعللة 
هه الطريقة » وال اعتمدت على الخطاب الأوروبي البحت ولم تولي الاسلام دورا ذا 
أهمية » الأيديو لوجيا الغالبة لدی الطبقة السياسية القيادية ذات التوحه الليبرالي sb‏ في 
مصر . 

ردا على ذلك شدد أتبا ع الحركة السلفية وعلی رأسهم رشید رضا من حدة 
حطابهم الاسلامي؛ 0 ,ھ7۸ ادوا يمكن أن نسميه "الحداثة 
الدفاعیة(). على الصعید النظري عبرت هذه الحدائة عن نفسها بتضیق دائرة السلف 
الصا " والتقاليد الاسلامية الي یقتدی بها. فعندما کان محمد عبده يتكلم عن 
"السلف" كان يعن ذلك بصورة عامة موسسي التقالید المركزية في الفکر الاسلامي = 
من النبي حي الغزالي. أما عند زشيد رضا فیقتصر هذا التعبير على الفترة الي عاش فيها 
البي. وهو يرى أن الفترة الوحيدة الي كان يوجد فيها ء في أي وقت على الإطلاق» 


۲ - قاسم أمين : المرأة الحديدة القاهرة ۱۸۹۹ء ص ۱۷۲. بخصوص شخحص قاسم أمين راجع: 
حوران» ص ۱۷۰-٦٤‏ 
۳ - راجع: شولتسه. ص١٠٠‏ 
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إجماع حول الاسلام "الحقيقي" هي الفترة الي عاش فیها ا حیل الأول من السلمین الذين 
عاصروا محمد وعرفوہ). 

إلا أن هذا السنوع النخبوي من الخطاب الاسلامي سلب السلفية بصورة متزايدة 
تأثرها العريض. وكانت عزلتها المتزايدة في الأوساط العامة العريضة؛ مرتبطة هيمنة 
الأيديولوجيات العلمانية Je‏ القومية والاشتراكية والليبرالية » سببا هاما في حدوث 
تقارب بين الوهابيين والسلفيين. فقد نحم عن هذا التقارب سلسلة من المزايا المفيدة 
لكلا ا حر كتين ا حددتین, الوهابية والسلفية: "تمكنت السلفية من كسب صداقة الدولة 
الوهابية في نحد fod‏ مفاهيمها الأخلاقية أقل تطرفا؛ بالمقابل فتحت السلفية أوساطها 
للسياسة المويدة لابن سعود ما ساهم مساهمة كبيرة في إعادة اعتبار الوهابية في أوساط 
الرأي العام الإسلامي "0 

ومن ناحيته استفاد ابن سعود من دعم السلفية له في نزاعه مع "الأحوان" الثوريين 
الذين ک‌انوا يتهمونه ail‏ حرق المثل الوهابية بالسماح بإدخال التكنولوجيا الحديثة 
وبفرض ضرائب "غير إسلامية". وكانت القواسم المشت ر كة الأیدیرلوحیة والسياسية بین 
الح ر كتين قد نشأت» كما شرحنا في الفصل السابق» من معاداتهما للاتحاه الإسلامي 
التقليدي الذي كان عثله علماء الأزهر. 

في هذه التشكيلة من النزاع بين التقليديين والح ركات ابحددة واللیبرالیین تدخل 
القصيمي في الثلاثينات بنشر عدد من الولفات. بعد فصله من الأزهر تابع انتقاده 
للعلماء التقلیدیین بضعة أعوام أحرى وانضم » وخاصة في "الفصل ا حاسم بین الوهابیین 
وخافیهم" » إلى الائتلاف القائم بین سلفية رشيد رضا والاسلام الرسعي السعودي 
الوهابي. gy‏ عام ۱۹۳۰ ء في الوقت الذي عزل فيه الظواهري من منصب عميد 
جامعة الأزهر وأعيد إليه المصلح مصطفى الراغي ء توقفت الجامعة عن أن تكون I‏ 
الرئيسي لانتقادات القصيمي. 

ولا يعود السبب في استشاء ı‏ القصيمي العميد الجديد من انتقاداته إلى اتحاهه 
الإصلاحي وحسب وإ إغا رعا Lad‏ إلى العلاقات ا خاصة بین المراغي والعائلة الملكية 


؛ ‏ رشيد رضا: محاورات المصلح والمقلد» القاهرة ۱۹۰۷ء ص ۵۷. 
° — راجع: Schulze, Geschichte,S.96.‏ 
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السعودية. فقد أوفد الراغي عام ۱۹۲٢‏ من قبل اللك فزاد .عهمة دبلوماسية إلى ا حجاز 
لكي یلعب. بعد استيلاء السعوديين على الأماكن القدسة» دور الوسيط بین الا مین 
وابسن سعود ولكي عثل Lal‏ في الوقت نفسه الحقوق المصرية هناك. وفي التقرير الذي 
قدمه بعد ذلك للملك المصري وقف بكل وضوح ضد مطالب علي بن الحسين وإلى 
جانب النتائج الإيجابية لحكم ابن Maya‏ 

وبعد أن نشر القصيمي US‏ عن تفسير الحديث!") سلط هجومه في بادىء PY‏ 
على محمد حسين هيكل أشهر مثلي الليبرالية المصرية. وكان هيكل قد نشر عام ۱۹۳۰ 
كتابا عن السيرة النبوية "حياة محمد". وذكر هيكل أن دافعه للكتابة في هذا الوضوع 
هو التصدي للهجمات التبشيرية ضد الدين الإسلامي عن طريق عرض السيرة الذاتية 
للني بصيغة يفهمها ويتقبلها القراء الحديثون. إلى حانب ذلك كان هذا الكتاب هدف 
آحعس ذكره هيكل نفسه في المقدمة» وهو نقد الموقف الفكري الراكد للمسلمين 
المحافظين الذين امهم bl‏ غير قادرين على JEE‏ إسلام حيوي معاصر والدفاع عنه. 
وكان يرمي أيضا إلى إضعاف المحافظين» سياسياء المتحالفين مع الشيوخ المسيطرين على 
الأزهر. علاوة على ذلك أدى ظهور حركات جماهيرية ذات توجه إسلامي إلى خحشية 
الليبرالية السياسية من أن تفقد قاعدتها الجماهيرية ودعمها في أوساط الرأي العام. 

كان هيكل قد قرر فی عام ۱۹۳۲ كتابة "حياة محمد " ونشر هذه الدراسة في 
بادیء الأمر في سلسلة من القالات ف الملحق الأدبي الأسبوعي للصحيفة الليبرالية 
"السا" oH‏ كان يلعب دورا مهما في تحريرها. وكان هذا القرار أسباب سياسية 
حددة: كان الملك فواد قد بجح في أواحر العشرینات - عن طريق القضاء على نفوذ 
الأحزاب الوطنية الليبرالية في البرلمان» وتعيين إسماعيل صدقي ا والی له رئيسا للوزراء 
وإحراء تعديلات دستورية وإصدار قوانين انتخابية حديدة - في إقامة نظام "شبه 
دكتاتوري". وكان صدقي وفؤاد حريصين جدا على الحصول على دعم الأزهر. 


Kramer: “ Shaykh Maraghi Mission, p. 131f : کرامر‎ gy — ٦ 
يشير کرامر إلى أن الراغي فقد ثقة الملك الصري ولذلك ۸ یکلفه بقيادة الوفد الصري ال مور‎ 
الخلافة في مكة عام ٦۱۹۲ء لکنە لا یذ کر شیئا عن رأي ا انب السعودي يدور الراغي.‎ 
NATE مشکلات الأحاديث اللبوية وبيافاء القاهرة‎ 
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وقدم ما عميد الأزهر الظواهري هذا الدعم بأن فرض خلال توليه هذا النصب 
عقوبات تأديبية على العلماء الذين كانوا على اتصال بجریدة السياسة. وی هذا الوضع 
3 مصر فرصة مؤاتية لكي يقدم هيكل للرأي العام حزبه الليبرالي ا حافظ كمدافع حقيقي 
عن الصا الإسلامية المصرية ولكي يتهم علماء الأزهر بأنهم غير قادرين على التصدي 
للنشاطات التبشيرية. 

ولكي يحافظ هيكل على علاقته بقاعدة عريضة من القراء اضطر إلى تغليف أفكار 
العلمية الوضعية بتعابير إسلامية وتحقيق نوع من المصالحة بينها ويين التصورات الإسلامية. 

أما فيما يتعلق .مضمون السيرة النبوية الى كتبها هيكل فهو يسعى إلى عرضها 
بطريقة تتبع المعايير الموضوعية في كتابة التاريخ. فهو بوضعه محمد كإنسان في مر كز 
الأحداث يحاول تخلیص سيرة حياته من التزيينات الي أضافتها إليها الحكايات والتقاليد 
الشعبية. وهذه الطريقة جعلت هيكل يقترب فعلاً من الکتّاب السلفيين. إلا أن a‏ 
على عكس السلفيين» لم يكن يعلق أي أهمية على التوفيق بين العقل والوحي وبشكل 
يخضع فيه العقل للوحي عند الضرورة. بل إن ما كان يهمه هو دعم القيم العلمية 
الوضعية عن طريق عقلنة الإسلام. وتبعا إلى ذلك نظر إلى العصر الإسلامي الأول 

تر كز انتقاد القصيمي يكل ۰ بصورة خاصة على هذه الطريقة في التفسير واعتمد 
على حرفية النصوص القرآنية. ويتضمن ا مزء الأكبر من كتابه "نقد كتاب حياة محمد 
ميكل" . في المقام الأول» هجوما على تفسير هيكل للمعجزات النبوية. وبصورة 
عامة ينهم القصيمي هيكل بأنه ينكر أن يكون محمد القدرة على صنع المعجزات ثم يعدد 
بدوره بالتفصيل معجزات N‏ ويقدم أدلة على ذلك من القرآن واحدیث(). وكان 
آشد الانتقاد برجھا إلى المثالين اللذين اختار ما هيكل نفسه لإيضاح موقفه من الظواهر 
الإعجازية وها : الاسراء والعراج و "شق صدر" محمد. 


۸ - نقد كتاب حياة محمد فیکل, القاهرة ۱۳۵6 ه ( ۱۹۳۵ ). وکان القصيمي قد نشر هذا 
الکتاب قبل ذلك على التوازي مع هيكل»في سلسلة من القالات في بحلة الکو کب الفراء. 
۹ — القصيمي : نقد...ص ۲ Yo-‏ 
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لا يعترف هيكل إلا ó pnns.‏ وحيدة هي نزول القرآن على محمد. فاللہ حعل القرآن 
المعبجزة الکاملة. us oY,‏ آخحر الأنبياء لم يكن بحاحة إلى معحزات g=‏ ج القرآن. 
وهويرى أن معظم المعجزات نابعة من حاحة الرواة اللاحقین إلى تعزيز رسالة محمد 
بعکایات إعجازية. أما في حالة محمد فقد كان وجوده الإنساني النموذحي WIS‏ للتعبير 
عن رسالته بحیث لم يكن في حاجة » كغيره من الأنبياء الذين سبقوه e‏ إلى الاعتماد على 
العجزات كبرهان على رسالته. وفيما يتعلق بشق صدر محمد يعتمد هيكل في حججه 
ضد طابعه الإعجازي على أن سنة الله لا تعرف الاستثناء وأن جمیع الأحاديث الي 
تتناقض مع رسالة القرآن العقلانية يحب رفضها. 

بود التصيعي على سس مو سر عمد رو aS Pe‏ رج 
أسلوبا "عصریا " جدا في ا حاجححة Ob‏ يشير إلى أن "معجزات" الجراحة الحديئة تلبت 
هذه الإمكانية بصورة قاطعة. Bly‏ ما کان أي جراح قادرً علی شق جسم ال(نسان 
فلماذا یتعذر هذا على الله وملائکته؟ (ضافة إلى ذلك بقع هیکل في خطأ منطقي عندما 
يقبل ظھور المعجزات مع أنبياء سابقين وينفي ظهورها مع حمد. ويشير القصيمي إلى 
أنه لا يستطيع أن هم اذا لا تاتش معجزات pel‏ مع العقل » بينما تتناقض معه 
معجزات غمد, وإذا ما كانت سنة اللہ تسمح بمعجزات ا فإنها 
يجب أن تسمح بوجود معجزات لدی محمد أيضا. . بل بالعکس فان حرمان Ale‏ الأنبياء 
من المعجزات سيعين خرقا هذه السنة(''). 

أما الأحداث الإعجازية الأخرى في حياة النبي » وال لا يريد هيكل التخلي les‏ 
لأنها تحتل أهمية كبيرة في اعتقاد غالبية المسلمين » فينظر إليها عنظار علمي عقلانِ 
صارم. فيما يتعلق بصعود محمد إلى السماء فهو يشبه الروح البشرية بطاقة التيار 
الكهربائي ويحاول توضيح عملية صعود روح محمد إلى السماء بواسطة علم النفس 
اخدیث وخاصة انتقال الخواطر والنوم السحري. وهذا ر يعن أن الصعود إلى السماء لم 
يكن حسدیا Lily‏ صعودا Ley,‏ ثم يقول أن العلم الحديث يعرف أمواج الراديو والقوى 
المغناطيسية الي تثبتها التجربة ولكنها لا ترى بالعين. وھ وس روح 


۰ — القصيمي : نقد.. ص ٠٤‏ وما يليها. 
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محمد الي لا تری بالعین إلى السماء بواسطة العارف العلمية. وعندما يتجاوز هیکل هذه 
التفسيرات العقلائية ویتحدث عن علاقة محمد مع الله يستعمل غالبا تعابير صوفية. ولکی 
يصف هذه العلاقة ويربطها في الوقت نفسه مع المقولات الروحانية والتيوسوفيا (تفسير 
كل شيء ديسنيا)» كما كان دارجاً على نطاق عالمي في عصره» یتب التعبير الصوني» 
المشبوه جدا في دوائر حر كات التجديد الإسلامية» وهو "وحدة الوجود ". 

لاقى قيام هيكل بربط معجزات الني بالمفاهيم الصوفية معارضة شديدة لدى 
القصيمي أكثر من جميع حججه الأخرى. فهر يرفض أولاً مفهوم وحدة الوجود 
بالحجة اللاهوتية تية القائلة OL‏ وحدة الوجود ت تعن أن الخالق ومخلوقاته واحد. وهذا يعني 
بدوره تشسبيه الله بالآهة المتعددة الي كانت موجودة في الجاهلية. ثم أن قول هيكل 
بوحدة روح محمد مع الكون كله يتناقض تناقضاً صارخاً مع نفيه فيما عدا ذلك 
للظواهر فوق الطبيعية. فضلاً عن ذلك ينص القرآن صراحة على أن الله وحده يعلم 
الغيب. أما محمد فلا يعلمه بصفة بشر. وبذلك يستعمل القصيمي تأكيد هيكل على 
الطبيعة البشرية البحتة محمد حجة Mode‏ 

وبعد أن يقيم القصيمي "حياة محمد من الناحيتين اللغوية والفنية بأنه يفتقر إلى 
النضوج ويثبت وجود العديد من الأخطاء الحوية واللغوية» يلخص انتقاده Ob‏ هيكل 
كتب عن محمد كرجل دولة وقائد عسكري و ۸ يكتب عنه كرسول ناقل للوحی: 

" ذاك أن في الكتاب قصورا واضحا. فالکتاب في حياة محمد كما سماه. إذن 
يحب أن be‏ بالأشرف الأكبر في هذه الحياة ویجب أن يحيط بالناحية العظمى منها. 
ونواحي الحياة عديدة. ہی ضرا ہل اد ےا 
نواحسي حياة محمد وعن أكثرها ؟ لعلنا لو أحبنا بالإيجاب لکنا محابین للدكتور. فلقد 
أ مل أعظم النواحي من هذه الحياة السامية؛ 2255 حياة النبوة وكفى. وقصر 
كتابه على نواح قد لا تماثل ما أهمله خطراً وخطورة. بل إننا نرى من الظلم att‏ محمد 
عليه السلام أن نقول : إن هذا الكتاب يستحق هذا الاسم "حياة محمد" وبعبارة أخرى 


١‏ انظر القصيمي : نقد.. ص ۱۹ وما يليها؛ عطفاً على الآية 10 من سورة النمل: (قل لا يعلم 


من فی السموات والأرض الغيب إلا الله وما يشعرون إيان یعٹون]۔ 
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نقول: أنه. کتب عنه كسياسي محارب وم یکتب عنه كرسول عابد أو نقول: إنه کتب 
عنه كقائد وم یکتب عنه كإمام أي أنه jl‏ ناحية العبادة والتعلق بالسماء. . " (۲۱). 

وی المقدمة يشكو القصيمي من أن شیوخ الأزهرء الذين لا يدعون مناسبة تفوتهم 
إلا وینتقدون الوهابیین لم يصدر عنهم أي نقد للكتاب. وبذلك كان بريد» كما يبدو 
كسب تأبيد السلفية والوهابية في هجومه على هيكل. إلا أن القصيمي تحاوز هذه المرة 
الإطار الأيديولوحي للتحزبات السياسية الدينية ال كان يلقى تأییدها بعد نشره لكتبه 
السابقة. إلا أن هجومه على هيكل بالذات أبعده لفترة من الزمن عن الرأي السائد لدى 
اک نرية السلفيين وعن الإسلام الرسمي الوهابي. ذلك أن تحوّل هيكل إلى الخطاب 
الإسلامي حعل بعض الثقفین اللیبرلیین يتهمونه بالارتداد الرجعي عن مثل سابقة ء لکنه 
جحلب له تأییدا غير متوقع من الدوائر السلفية وني الملكة العربية السعودية. فقد نصح 
رشيد رضاء الخصم اللدود JSA‏ سابقا ء قراءه بقراءة حياة محمد Lay‏ له الملك ابن 
سعود استقبالا حافلا عند أدائه فريضة الحج عام "۱۹۳١‏ ولعل ردود الأفعال هذه 
سامت في جعل القصيمي يعود في الأعوام اللاحقة إلى موضوعات ذات أهداف 
أيديولوجية تلقى ملاحقته ها تأبيدا ast‏ في الدواثر السلفية الوهابية. 

بدا أُولاً عام ٦ء‏ العام الذي اعترفت فيه الحكومة الصرية رسميا بالمملكة العربية 
السعودية » بکتاب "الثورة الوهابية (*). وکان هدفه الدعوة إلى تأبيد الدولة السعودية 
الفتية و تحسین صورة الحركة الوهابية أمام الرأي العام الصري. وهو یعرف ف القدمة 
"السئورة" الوهابية في شبه ا حزیسرۃ العربية بأنها : ليست ثورة وطنية ضد القوی 


— القصيمي: نقد.. ص 1۷. 

بخصوص انتقاد اللیبرالیین ھیکل:وخاصة من قبل مد أمين وطه حسین» قارن: سمیٹ: إسلام؛ ص 
. وبخصوص الواقف الإيجابية لبعض اللیبرالیین قارن: فيسلس» ص ٠١‏ . وبخصوص الوقف الإيجابي لرشيد 
رصامن "حياة us‏ " ومعارضته للانتقادات الوحهة لضمونه الديي.قارن: رشيد pl AS” tle,‏ محمد 
ا حکم بين الختلفین فيه" . في المنار ( ۱۹۳۰))ص 14 VV‏ في هذا القال يرفض رشيد رضا حججا لشیخ 
انمه محمد زهران مشاهة جدا لحجج القصيمي وخاصة فيما يتعلق بشق الصدر. إلا أن العديد من السلفیین 
و انتقادات سلبية فیکل,وعلی رأسهم : حب الدين الخطیب. وتخصوص دعم ابن سعود JSA‏ قارن: 

حر الدين الز ركلي: شيه الجزيرة في عهد الملك عبد العزیز» Sym‏ ۰ع ص ۱۰۳۲. توجد هناك 
الا a‏ و aid elas‏ 

-_ الثورة الوهابيت القاهرة ۰۱۹۳ 
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الاستعمارية كما في فلسطین وسورية ومصر وا ند وغيرها وإنما ثورة روحية لتحرير العقل 
البشسري والدیسن الاسلامي من الخرافات. أما الثورة على التعسف والعبودية والسيطرة 
الأحنبية gia‏ في القام الٹانی. والثورة الوهابية نتمیز عن جمیع الثورات الأحری؛ وعلی 
رأسها الثورة الفرنسية ؛ .عضموفا الاخلاقي بینما كانت جميع الانقلابات السياسية 
الجذرية الأخرى ترتكز على ا لحانب الادي Na‏ وهذا له أهمية بالغة بالنسبة محمیع 
المسلمين OY‏ العالم الاسلامي ‏ وإن كان متخلفا عن أوروبا من الناحية المادية والتقنية , 
علك بعقيدته الدينية قوة 3 أخحلاقية ستجعله ینتصر ‏ النهاية علی الا خ‌رین(. 

وانطلاقاً من ضرورة الدفاع عن التحزات الثوریة يذ یشتق القصيمي دفاعه من المارسة 
الحجلت عليها ق ناڈ قضية BON‏ فبعد أن یعلن مرة أخرى إعانه الطلق » 

غير الشروط وغير ا محدود, بعقيدة التوحيد يو كد على أن عقيدة التوحيد هذه والبادی 
الدينية المشتقة منها يجب ا حافظة عليها وحمايتها بجمیع الوسائل(. ويقول أن إهمال 
الستوحید ؛ ولو لي حال الشكلي من المارسة الدينية الإسلامية » يؤدي حتما إلى تدمير 
الكل. ولذلك فان الناس الذين لا يخضعون طوعاً للمبادىء الوهابية يحب طردهم من 
جماعة المسلمين لأنهم ليسوا سوى "وصمة عار على جبين المومنين" و "أعضاء فاسدة 3 
جسم الاسسلام تنقل العدوى إلى الجسم MAT‏ ولتبرير الإجراءات القمعية ضد 
la‏ يدعو القصيمي صراحة إلى الاقتداء بالدكتاتورين هتلر وموسولييٰ» ويقول أهما 
كليهما أدركا أن المبادئ الجديرة بالحماية لا يمكن ا حافظة عليها إلا بخلق شعور جماعي 
متطور Mamas)‏ 

وحسب رأي القصيمي فان العا م الاسلامي قد عثر في شخص ابن سعود على 
رجحل عکن أن یساعده على استعادة المكانة الى فقدها في القرون الاضية وعلى العودة إلى 


الأسس الحقيقية لدينه!:). إلا أن ابن سعود يحتاج بصفته حامي الحرمين الشريفين إلى 


٥‏ _- القصيمي» الثورة الوهابیق ص٢‏ وما بلیها. 
73 نفس المصدرء ص AV‏ 

۷ — نفس المصدر» ص ١۱ء‏ وما يليها. 

.۲ ۵ نفس المصدرء ص‎ VA 

8 نفس الصدر ص ۲۳ وما بعدها. 

۰ ب نفس المصدر» ص ۷۱- VO‏ 
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دعم جميع السلمین. ولذلك يدعو القصيمي قراءه إلى اعتبار الحجاز "وطنهم الروحي" 
والعمل على حماية هذا البلد وحكومته من کل ضيم. ويطالب المستثمرين المسلمين 
ab‏ تطوير الزراعة واستخراج المواد الخام والصناعة في الححاز ونحد, OY‏ 
هذه هي الطريقة الوحيدة لكي تصبح المملكة العربية السعودية قوة اقتصادية مهابة(۲۱). 

مثل هذه الدعوات إلى تقدم الدعم الاقتصادي للمناطق المتخلفة: بحد والحجازء كانت 
في الثلاثينات منتشرة في مصر على نطاق واسع. السلفي: شكيب آرسلان» طالب» على 
سبيل Ju‏ .عساعدة الحجاز الفقيرة عن طريق التبرع بالواد الغذائیق ودعا حافظ وهبة 
السبعوث الخاص لابن سعود خلال زياراته الرسمية لمصر إلى الاستثمار في السعودية"". 
ولقيت هذه الدعوات بعض التجاوب. فقد ذهب إلى السعودية عام ١975‏ الصناعي 
الصري المعروف طلعت حرب والصناعي الحلي صلاح الدين شربجی وعملا هناك على 
تحسين قطاع التزود بالیاه ونفذا بعض الاستثمارات في قطاع المرافق العامة احلیة(۳. 

بیستما أدى "كتاب الثورة الوهابية" إلى تعزيز اسم القصيمي كداعية للمصالح 
السعودية ٹی مصر يعتمد عليه » أدى کتابه Ju‏ إلى تعزيز سمعته کمجادل صدامي من 
طراز رفيع. وكانت الخلفية السياسية الدينية لهذا الكتاب الموجه ضد الممارسات الدينية 
للشيعة نزاع أدبي انفجر بعد احتلال الوهابيين للحجاز في عام ۱۹۲4. وكان الوهابيون 
يعدون في أوساط الشيعة» منذ المحزرة ضد سكان كربلاء الشيعة (عام ۱۸۰۲) » فرقة 
متطرفة شبيهة بالخوار Me‏ جاء استيلاء الوھابیین على منطقة الأحساء الواقعة على 
اخلیج العربي (۱۹۱۳) ء وبالتالي ضم جالية شيعية كبيرة إلى نطاق الحكم الوهابي» 
واتخساذ (حسراءات قمعية تمبيزية ضد هذه حالیق ليزيد من حدة كره الشيعة للإسلام 


۱ ۔ نفس المصدر»ص ۸۸ وما يليها. 

7 شكيب ارسلان: لماذا تخلف المسلمون ولاذا تقدم غيرهم القاهرة ۱۹۳۰ء ص ۱۷۲ر۸١٠.‏ 

Bobery, Dirk: A’gypten, Nagd und der Hejaz, Bern 1991, p.126 and p.145. قارن:‎ — ۳ 

Werner Ende : "Sunniten und Schiltenim 20. Jahrhundert” in:  :نراق‎ — Yt 
Saculum 36 (1985) > 

وخصوص اهجوم الوهايي على کربلای راجع: یوهانس رايسنر : Johannes Reissner : " Karbala‏ 

1802, ein Werkstattbericht zum, "Islamischen Fundementalismus” als es ihn noch 

nicht gab”; in: WI 28 (1988), S. 431- 444. 
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الوهابي السعودي. وعندما دمر "الأخوان " عند استیلائهم على مكة والدينة عددا 
کبیرا من الأضرحة الي يقدسها الشيعة عبر كثير من العلماء ومثقفي الشيعة عن غضبهم 
الشدید بنشر کتب هاجوا فیها الوهابية. 

في عام ۱۹۲۷ نشر الکاتب الشيعي السوري المعروف حسن الأمين العاملي VATY)‏ 
— ۲۹۱۹۵۲ کتابه اخصامي " کشف الارتياب في أتباع محمد بن عبد الوهاب LOM‏ 
وکان السبب الباشر لنشر هذا الکتاب » حسب قول العاملي نفسه» قيام الوهاببین هدم 
وی یا و کرد و اس سی الرمایون led,‏ 
a wees ۱۹۳۵‏ ی i‏ لرد خی ean‏ ا ا ا کن 
حجچدہہ مم پروی میں 
الإسلام ويساوي بينهم وبين عبدة وم و وحسب جو ۲ 
تقليد فكري هدفه إفساد الناس والقضاء على الإسلام. وهذا الاتحاہ أدحل إلى الإسلام 
من الخارج من عناصر غير عربية وهو JE‏ تلويث العقيدة الإسلامية بالبد ع المحالفة 
للشرع. وهذه القوى نفسها ‏ ومحسن الأمين هو أفضل مثال على ذلك تحاول في 
الوقت الحاضر تأليب العا م الإسلامي بأسره ضد الحكم السعودي؟). 


To‏ بخصوص شخص محسن الأمين العا لمي» راحع: كحالة/ ۸ ص ۱۱۸۳ يوسف أسعد داغر: 
مصادر الدراسة الأدبیق ۳ حلدات بیروت NAVY‏ 

5 كشف الارتياب في أتباع محمد بن عبد الوهاب» دمشق ۱۹۲۸/۱۹۲۷ طبعة جديدة طهرانء 
حوالي ۰۱۹۷۳ ۱ 

۷- الوه‌ابیون والحجازء القاهرة ۰۱۹۲۰/۱۹۲ يضم هذا الکتاب ملخصا ل جحمیع القالات الي 
كان رضا قد نشرها قبل ذلك عن هذا الوضو ع في ا نار. 

۸ - الصراع بین الاسلام والوئئية حزیران القاهرة ۱۳٥١‏ / ۱۳۰۷ هل ( ۱۹۳۷ - 2۱۹۳۹ ). 

89 القصيمي» المرجع السابق» ص۷ وص ۱۹. وبخصوص الظروف الي حعلت القصيمي یژلف 
هذا الکتاب انظر ص TA‏ آما الرحل الذي أرسل کتاب حسن الأمين ن ال القصيمي فهو شيخ من ا حجاز 
اسه محمد نصیف VAAN)‏ ۱۹۷۱) کان من العارضین جد لاي تقارب بین السنة والشيعة. وهو الذي 
کتب.علی الارحح, الملحق لكتاب معاد للشيعة ألفه حب الدین ال خطیب : الخطوط العريضة للأسس الي قام 
علیها دين الشيعة الإمامية الإثنا عشرية» حدة ۱۳۸۲ هب ص Or TEA‏ 


Twitter: @ketab_n en 


وكما في كتاب الثورة الوهابية یز کد القصيمي في هذا الکتاب أيضا صحة التكفير 
Lys‏ واعلاقیا: وكانت إحدى نقاط الخلاف حول هذا الوضوع ‏ والي عالجها حسن 
الأمين بالتفصیل؛ تتعلق بترك الصلاة. وكان كتاب وهابیون سابقون من أمثال ناصر بن 
یمان بن معمر النجدي ( المتوقٍ عام e‏ يعتبرون تارك الصلاة » ولو صلاة 
واحدة من الصلوات الخمس ؛ > کافرا ر یستحق الوت. وهذا الوقف يؤيده القصيمي 
حيث يعتبر الصلاة الشکل التطبيقي للتعبير عن OY OLY!‏ علاقة المؤمن بربه تتحلی في 
أدائه للواحبات الدينية. وعندما يهمل الرء هذه الواحبات يدل هذا على أنه قد أصبح 
by Leis Bear‏ يعد صدره GL‏ بالاعان(۳۱). وردا على انمام محسن | الأمين الوهابيين 
Au‏ يكفرون جمیع مخالفیهم في العقيدة. يقول القصيمي إن الشيعة یکفرون gr‏ بعض 
کبار الصحابة مثل أبي بكر MMe ney‏ 

كان تشبيه الحر aS‏ الوهابية بحر كة الخوارج من أشد الامامات الى يوحهها حصوم 
الوهابية Ub‏ وكان محسن الأمين قد استعمل هذا التشبيه أيضا. فما كان من القصيمي 
إلا أن عكس الآية ووصف بدوره الشيعة بأفهم أسوأ وأخطر من النوارج!۳۳. لا بل إنه 
أرجع الشيعة إلى أصول يهودية تعود إلى اليهودي عبد الله ابن Le‏ الذي اعتنق الإسلام 

في العصر الإسلامي MOSSY‏ فضلاً عن ذلك فإن التشابه بين العقيدة الشيعية 
والعقيدتين اليهودية والمسيحية يتجلى Lead‏ في إيمان العقائد الثلاث عبداً الحلول ء أي 
تحلي الإله بصورة البشرء والذي يعبر عنه الشيعة برفعهم المتواصل لعلي وأسرته إلى درحة 
إعطائه صفات إهية. وحسب رأي القصيمي فان الشيعة هم في نمایة الطاف أسوأ من 
الخوارج oY‏ الخوارج تصرفوا عن جهل أما الشيعة فيزورون الدين Hane‏ في الآونة 


۔٦٢٢ بخصوص هذا الرجل واستعمال حججه في الصراع بين الشيعة والوهابيين؛ قارن : بوبرغ؛ ص‎ — ٠۰ 

۱ — القصيمي» الصراع... الجزء الأول» ص ۰ وما يليها. 

TEA القصيمي: المرحع السابق» ص‎ TY 

۳ — القصيميء الرجع السابق» ص 4۸۲. 

٤٣‏ — القصيمي» ص EVV‏ عبد الله ابن سبأ هو الشخصية الرئيسية في رواية تقول بان هذا الشخص 
لصب دورا حاساً ن حدوث انشقاقات دینیة في الإسلام في العصر الاسلامي الأول. وتعبر هذه الرواية عن 
ميل الکتاب العرب إلى تحميل الوثرات الأحنبية السوولية عن جميع الشرور والصائب في التاريخ الاسلامي. 

۰ القصيمي. نفس مرجع السابق» ص EVA‏ —~ ۰۳ ۵. 
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الأحيرة لقي كتاب "الصراع بین الاسلام والوئیة" اهتماما كبيراً مرة آحری: ففي عام 
۲ :خلال ارب الايرانية العراقية » صدرت ف القاهرة dab‏ حديدة هدفها نشر 
الدعاية الضادة للشيعة وإيران. ولقد آبرز الغرض من هذه الطبعة الجديدة بالط نے | 
على غلاف الکتاب. إذ كتب الاهداء التالي إلى قائد الثورة الايرانية وأتباعه : ۱ 
" ندا ورجاء ونصيحة إلى ميي إيران وأتباعه لیقرژوا هذا الکتاب بکل الصدق 
وا حمساس والإخلاص والإيمان والتقوى: فأي ذنب أكبر من أن يتخذ الری تحت غطاء 
نشر الدين ونصرته؛ موقفا معاديا له ويسعى على الإنتقام من يريدون فعلا نصره ونشره. 
وأي ذنب أكبر من تزوير الدين بتحويله إلى مشاعر حقد وكراهية وإلى عداوات 
واعتداءات وحروب والإدعاء في الوقت نفسه بتجميله ومساعدته عن النصر والانتشار. 
وأي ذنب أكبر من نزع ا حبة والسلام من الأرواح احتاحة إلى ا حبة والسلام بححة زرع 
الدين وترسيخه في الأرواح بواسطة القنابل والخناحر والسيوف. وأي شيء أحقر وأكره 
واکٹر كفرا من مشاعر الحقد والبغضاء » والمروب باسم احبة والسلام والاسلام "". 
(الاقتباس غير مطابق حرفيا لاص العربي» وا مترحم عن النص UN‏ لعدم توفر النص الأصلي). 
بصدور هذا الکتاب أصبح القصيمي "مدافعا قويا عن التعاليم الوهابية معتر فا به على 
نطاق واسع"7"". ولذلك يبدو للوهلة الأول cal llis‏ بعد وقت قصیر من صدور 
الكتاب الذي كان بیشر بحصوله على مثل هذا الدعم القري » سلك اتحاها US üke‏ 


ATI ف اللمانیسنات تفجر الصراع مرة أحرى بين الشيعة والوهایین والذي كان قائماً في‎ - ٦ 
وعلی ال انب الإيراني نشرت مثلاء‎ Pe الفلعة الأرق من‎ pl جو تک‎ 
صحفة " جمهوري إسلامي " سلسلة من القالات عن الوهابية وصفتها فيها بأنسها فرقة مارقة شار كت‎ 
الخابرات البريطانية في نشوثها وتطورها.‎ 

TV‏ ذکسر القصيمي نفسه ( في حديث معه بتاريخ ۰ أبريل/ نيسان ۱۹۹۳) أن الکتاب لقی قبولاً 
ل ہس سب سی يي ی " إن مولف هذا الكتاب 
استحق مهر الحنة". يرد القول نفسه عند المنجده ص ٠١‏ 


Twitter: @ketab_n Te 


الفصل الثالث 
بف تعدد الد a‏ بات "n‏ 


طريق القصيمي إلى الانشقاق 

iy لمواقفه السابقة.‎ LL القصيمي في الأربعينات کتابین بدا محتواهما مناقضا‎ pae 
۱۹4۰ حروجه الأول عن نماذج التفكير التبعة لدى حر كات التجديد الاسلامية عام‎ 
بنشر كتاب "كيف ذل السلمون؟). وكان القصيمي يريد في الأصل أن يكتب تحت‎ 
هذا العنوان مقدمة لكتابه المضاد للشيعة "الصراع بین الإسلام والوثنية" لكنه قرر بعد‎ 
ذلك جعل هذه القالة محتوی كتاب مستقل(). وبينما كانت مولفاته السابقة يطغى‎ 
يركز اهتمامه على‎ OW علها حن ذاك این النقاش الاسلامي الداخلي فقد بدأ‎ 
الصورة الى كوا لنفسه عن التخلف الاقتصادي والسياسي للعالم الإسلامي بحاه‎ 
أوروبا. فمنذ ذلك ا حین أصبح تفكير القصيمي بكامله يدور كما يتضح من معلومة‎ 
جاءت في أحد مؤلفاته في الأربعينات وهي من العلومات القليلة ال يذكرها القصيمي‎ 
عن نفسه  حول هذا الوضو ع : ج‎ 

"آما أنا ‏ وقد يكون هذا لسوء حظي ‏ فقد فكرت في هذه المسألة تفکیرا شاقا 
مضنياء وما زلت منذ ست سنوات أو تزيد ورأسي يلتهب بالتفكير فيها التهاباء مقلبا لها 
عسلى كل الوحوه محاولاً إنضاجها فی معمل الفكر. وما فتشت کل هذه الاعوام أثير مع 


.)۱۹۰( ھ۱۳٣۹ كيم ذل المسلعون: القاهرة‎ ٠١ 
.۱۰ الصدر السابق» ص‎ - ۲ 


٦ 
Twitter: @ketab_n 


الأصدقاء ومن يظن هم الفهم والعلم حوف العارك الكلامية» وا حروب ASAIN‏ بغية 
الإحاطة ها من كل أطرافهاء والالام بأسباها؛ حى لقد ظننت ها شبه مريض» أشفي إذا 
تحدئت فيها وأمرض إذا سكت عنها.. وقد احتهدت أن آدرس القضية درسا دقیقا من 
كل وحوهها واحتمالاتھا ء فدرستها في الکتب الي ظننتها مصدر الداء ودرستها في 
التاریخ ا خاص والعام» ودرستها ‏ وهذا آبلغ الدروس - لي نفوس المسلمين N"‏ 

كان النقد الذاني الاسلامي الحادء كما حاء في "كيف ذل السلمون"- وبصورة 
أشد في OLS‏ القصيمي "هذي هي الأغلال ۲ الذي صدر عام ۱۹4۲ - منتشرا على 
نطاق واسم منذ أواخر الثلائینات وشارك فيه مثلو السلفية ایضا. في عام ۱۹4۰ كان 
القصيمي لم يزل يحاول إظهار التوافق مع رفاقه الأيديولوجيين حى ذاك الحين» وذلك 
بأن أعرب عن موافقته على كتاب السلفي الدرزي شکیب أرسلان " لماذا تأخر 
المسلمون ولاذا تقدم Mpa ne‏ وبأن أهدى عام ۱۹١١‏ كتاب "هذي هي الأغلال" 
للملك عبد العزيز بن سعود شخصيا. كما أن شيعا من الثبات في مواقفه الأساسية JE‏ 
قائما أيضا بحیث انه ظل يعتبر نفس أشكال التدینء الى هاجمها سابقاء كالصوفية 
وتقديس الأموات والقبور والمعتقدات الخرافية» مسؤولة عن انخطاط العام الإسلامي. 
إلا أن مطالبته بتحرر الفرد من التصورات الدينية الي تعيق تفتح شخصيته أصبحت أكثر 
حذرية وجعلته يقترب بصورة متزايدة من المواقف العلمانية. ففي كتاب "هذي هي 
الأغلال" يصبح التفاؤل غير ا حدود بالتقدم الموضوع الطاغي. وهذا الموقف قاده في 
als‏ المطاف بالضرورة إلى شن هجوم مباشر على التصورات الطوباوية للسلفية الوهابية. 
وعطالبته رفاقه قي العقيدة بالتخلص من عبء الإرث الثقائیء يغادر القصيمي في النهاية 
منطقة الخطاب المشترك ويصبح معارضا للحركتين التحدیدیتین. 

قبل إخضاع مضمون الكتابين للتحليل ‏ وخاصة كتاب "هذي هي الأغلال" 
الذي أحدث ضج مائلة في الأوساط العامة من المفيد أن نستعرض بشيء من 
fa‏ بعض التغيرات الي طرأت في منتصف الثلائینات على الشروط الإطارية 


۳ - القصيمي» هذه هي الأغلال» ص ۰ ومايليها. 
هذي هي الأغلال, القاهرة AAE‏ 
وام شےگت أرشلان: لماذا تأخر السلمون ولاذا تقدم غیرھم القاهرة ۱۹۳۰ء قارن : القصيمي: كيف 
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المقائدية السائدة في مصر» ومما یلفت الانتباه أن القصيمي بدأ بتوجیه الانتقاد للخطاب 
الإسلامي في وقت بدأ فيه کثبر من مثقفي مصر اللیبرالیین» الذین کان الاسلام حتئذ لا 
يلعب أي دور في تفكيرهم» بالاقتراب من هذا الخطاب. وقد کتب روتراود فيلنت 
عن "أزمة الليبرالية" الي ارتبطت بذلك والأسباب الى آلت إليها یقول: 

"جموعات ذات وزن سياسي وتأثير خاص على الرأي العام» sly‏ كانت في 
السابق ذات توجهات قومية معتدلة ومنفتحة من حیث ال بدا على الوثرات الاوروبیق 
OLS,‏ بينها عدد کبیر من العاملین في بحال الكتابة واللشر توجهت بصورة متزايدة 
تحت تأثير الأزمة الاقتصادية العالية واتصار الفاشية في إيطاليا وألمانيا وإسبانيا وفشل 
ae‏ اطية البرلانية في مصر إلى التراث الاسلامي الذي أحذت تعتبره الأساس الوحید 
القادر على تحقیق النهضة الفكرية والادية في بلادها وأحذت تتبی الدعوة إلى الابتعاد 
عن الحضارة الاوروبية "المادية" الى ثبت إفلاسها". 

إن التشاؤم الثقافي الذي ذكرناه هنا كان في الثلائينات ظاهرة عالية pl‏ بها 
النقفون تأثيرا قويا في أوروبا والشرق الأوسط على حد سواء. هناك فقط حلافات في 
الرأي حول الحكم على توجه الليبراليين المصريين ‏ ومن ضمنهم ab‏ حسين ومحمد 
eg‏ یر یه س سوج یس و۳ 33 
الجدل الذي دار حول "أزمة التو بى"( لدى المثقفين اللیبرالیین يقول ناداف سافران ام 
تخلوا عن جميع pol‏ "التقدمية" الى کانوا ob 7 U ges‏ اتخذوا في "مرحلة رجعية" 
موقفاً إسلامياً رومانسیا غير واضح المعالم. 

إلا أن تشارل د. میث عارض هذا E‏ وأشار في بادىء PY‏ 
یج پیسو مہو یس سافران ومنها حقیقة أن كتاب ab‏ حسين 
'مستقبل الثقافة في مصر" الذي يحب نسب الاراء الواردة فيه حسب تصنیف سافران إلى 
"الرحلة التقدمية"» صدر عام ۱۹۳۸ أي في ذروة "أزمة التوحه(۳. وحسب رأي سميث 
فإن التحول الفعلی إلى الخطاب الإسلامي لم يكن يعني سوى تغيير الموضوع والطريقة. 
أما الموقف الأساسي للیبرالیین فلم يتغير. كل ما فعلوه هو محاولة الوصول إلى نفس 


Vielandt: das Bild der Europaer. ۰.۳۷۸ فيلانت : صورة الأوروبيين. ص‎ — 
Smith: “ The Crisis of Orientation", P. 383 : قارن‎ — Y 
Smith” “The Crisis of Orientation", p. 383. فارن:‎ — ۸ 
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الأمداف بوس‌ائل أحرى OV‏ مكانة الوضوعات الاسلامية لدى الرأي العام الصري 
تقیرت. ولقد آکد کل من طه حسين محمد حسین هیکل أن بعض مولفاقما ذات 
الصبغة الإسلامية في تلك الرحلة ۸ تكن مرجهة إلى النخبة العلمانية الويدة للعطاب 
الأوروبي UL)‏ إلى الجدمهور العريض من الناس الذين اضطرا إرضاء لذوقهم إلى تقدم بعض 
التنازلات. وبذلك فان إضفاء صبغة إسلامية على الخطاب الليبرالي» بالإضافة إلى محاولة 
تفادي ردود الأفعال الرسمية والشعبية ضد المبالغة في معالحة الوضوعات الإسلامية 
بأسلوب ليبرالي- لنتذكر المشاكل الى حدئت بسبب علي عبد الرزاق وبسبب ab AS‏ 
حسين "في الشعر الجاهلي" -» ما ھی حسب ‏ میث؛ إلا تنازل تكتيكي فرضته حاحات 
امجتمع المصري والوضع النفسي السائد فيه" . 

وإلى جانب الشروط العامة الأيديولوجية» فقدٍ تغیرت ف الثلائينات اة ال نی 
ual‏ ون الفروط العامة السناسية ایضا. واستنادا إلى کتابات هيكل بشكل خاص عکن 
أن نتتبع بصورة i‏ جيدة كيف أن استعماله للمفردات "الإسلامية" الشحونة بالشاعر کان 
وسيلة فعالة» Gy‏ الوقت نفسه رخيصة, للاساءة إلى الخصوم السياسيين(''). أضيف إلى 
ذلك حوف كثير من اللیبرالیین من التهميش الاجتماعي ومن التطويق العقائدي في مرحلة 
تميزت في ظل الأزمة الاقتصادية العالمية بصعود الحركات الجماهيرية. 

شهدت مصر af‏ في أعوام ما قبل الحرب العالمية الثانية سيطرة الحركات لحماھیریق 
ال تعتمد على التحميس وإثارة abl wll‏ على الساحة السياسية. وأثر انتشارها على 
خطاب الليبراليين والسلفيين على حد سواء» فلم تعد الثقافة النخبوية للصالونات الأدبية 
أي دوائر النقاش المقتصرة على المتعلمين, هي الإطار الذي بتعامل معه المثقفون. بل أصبح 
لشارع يكتسب LAL‏ متزايدة. وتذكر غودرون کرعر الأسباب التالیة لظهور معارضة 
شبه عسكرية خارج البرلان في صيغة منظمات شبيبية شبه عسكرية كانت موجودة لدى 


8 ميث : المصدر السابق» ص TAT‏ 

٠‏ عند دراسة السيرة الذاتية ميكل يلاحظ الرء ميله الواضح إلى الانتهازية السياسية. ويظهر الیل 
بشكل خاص عام ۱۹۲۹ عندما حاول إثارة المشاعر الدينية عن طريق الزعم بوجود مؤامرة للأقباط المصريين 
مع حزب الوفد ثم عام ۸ عدمازعم بوجود حطط قبطية للاستیلاء على السلطة. قارن: میث: 
ا(اسلای ص AL‏ 
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میم التجمعات السياسية الصرية تقريا ابنداء ہے "القمصان الخضر" مر كة pune‏ الفتاة 
وح "القمصان الزرقاء" لحزب الوفد : 

"ندمير ا حتمعات التقليدية الريفية والدنية بسبب الاستغلال الر Jtt‏ للزراعة» وبدء 
عملية التصنيع» والليبرالية الاقتصادية والتحارة ا حر النزوح من الأرياف» وتشکل 
أحياء الفقر على أطراف الدن. والاکتظاظ السکان» والبطالة الي از دادت حدة بسبب 
الأز مة الاقتصادية العا مية وخاصة J‏ أو ساط الشباب ا لحامعیین الواعين سانا الذين أحذو ۱ 
ينخر طون بصورة متزايدة في النشاطات السياسية بسبب سقوط مراكز السيطرة التقليدية» 
وغياب القيم الملزمة» وعدم وجود OYE‏ للنشاطات غير السياسية» والكبت ابحنسي؛ 
الاستياء من لا مبالاة وتبذير الأغنياء وخيبة الأمل من النظام البرلماني "الليبرالي" الفاسد غير 
الناسب للظروف المصرية ومعه جميع الأحزاب وجمیع السیاسیین؛ وأخیراً الحاحة إلى هوية 
وهدف لم يكن النموذج الغربي النخبوي قادرا على إعطائهما للمحتمع IN‏ 

كان التحول من بحموعة إصلاحية نخبوية ضعيفة الانتشار والتأثير إلى حر كة جماهيرية 
مؤثرة أوضح ما يكون في مثال السلفية. فحی مطلع الثلاثينات كان كثير من أتباع هذه 
الحركة التجديدية مستعدین él‏ الاستعداد للتعاون مع أنظمة الحكم القائمة - الي كانت 
خاضعة غالبا لسيطرة المستعمر — وكان هذا يعود إلى pel‏ فيما عدا ذلك ۸ يكن هم تأثير 
يستحق الذكر في الحياة السياسية: "كانوا مستعدين للتنازل للدولة عن حق السيادة 
الإسلامي في محال القانون والشؤون الاجتماعية طالا كانت الدولة مستعدة بالمقابل لقبول 
أتبا 3 السلفية في أحهز ها الإدارية. وكان استعداد السلفية للاندماج يزداد عقدار ما يضعف 
نفوذها السياسي. وطلما بقيت الدولة الوطنیة سواء أكانت تحت حکم أحني أم de‏ 
مستعدة لقبول هذا الاندماج وقادرة عليه لم يكن هناك أي خطر من أن ينفصل الرأي 
العام الإسلامي عن ((الوضع الاستعماري)) القائم ويعود إلى أشكال سياسية جديدة 
OW UE‏ 

حدنت عملية انفصال السلفيين عن النظام التقليدي» الذي حاء منه هولاء السلفيون 
المستعدون للاندماج. Ob‏ أحذوا يهاجمون التقالید ویفسرون قیم ا حتمع الاستعماري 
اسلامیا. وعندما ضعفت. في سياق الأزمة الاقتصادية العالية وانعکاساتھا على مصر. قدرة 


TAS ص‎ wus : كر مر‎ ant 
Schulze: Geschichte, S. 120. :J3,- قارن‎ ۳ 
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ا حتمع الاستعماري على الدمج والاستيعاب وأغلق الباب أمام الدخحول إلى الوظائف العامة 
في أجهزة الدولة وقطاع الخدمات» رد أتباع السلفية المتضررين على هذا الوضع بتفسير: 
جدید للمجتمع الاستعماري ووصفوہ بأنه "نظام غیر إسلامي": "آدی ا حتمع الاستعمار ي 
المغلق إلى جعل العلماء والمثقفين الشباب يرفضون العا م الذي كانوا في الأصل بریدون: 
الاندماج فيه. وأسفرت العزلة الناجمة عن ذلك عن التنصل من جمیع القيم الاستعمارية 
(...). وعسلل علماء ومثقفو هذا الحيل عزلتهم بنظرة انعزالية تدعو إلى مجتمع جديدة 
حارج ا حتمع الاستعماري هو ا حتمع "الحقيقي" الوحيد. وهكذا أدى تبريرهم لوضعهم 
الاحتماعي إلى تبنيهم نموذجا انعزاليا جديدا للأيديولوجيا VE‏ 

وجدت هذه الانعزالیة الي أصبحت تسمی ف الولفات الحدیئة "السلفية الحدیدة" 
تعبيرها التنظيمي في "الجماعات" الاسلامية الي تمثل بالنسبة لأتباعها Whe"‏ مصغرا بالنسبة 
للمحتمع الاسلامي اللموذحي OU"‏ وعکن اعتبار "جمعية الإخوان السلمین" الي اُسسھا: 
حسن البنا ( ۱۹۰ (NET‏ عام ۱۹۲۸ مثالا موذجيا لمثل هذه النظمات السلفية 
الجديدة. إلا of‏ الأمر احتاج إلى عدة أعوام من التحضیر الکثف g>‏ حصلت هذه 
ابحموعة الغمورة في البداية على دعم واسع بين سکان الدن و أصبحت بعد عام ۱۹۶۰ 
من أهم عوامل التأثير في الحياة السياسية في مصر. وکان هدفها تحقيق بعض عناصر 
الأوتوبيا الاجتماعية الكلاسيكية السلفية» مطعمة ببعض التنازلات الروحية والمادية 
لجماهير الشعب المصري» في الحياة السياسية للبلاد. Gb‏ لذلك وصف البناء الذي اصبح 
فيما بعد " الرشد العام " للاخوان المسلمين» مضامين الحر كة الدينية والاجتماعية بأنها 
"سلفية الرسالق سنية الطریق» صوفية الحقيقة» وبأنها منظمة سياسية» وبحموعة ریاضیق 
واتحاد GW‏ تربوي» وش ر كة اقتصادیق وفكرة احتماعیة۳۳. 

يتضمن هذا التعداد العديد من العناصر ال يظهر في ضوئها الاغتراب الفكري بین 
القصيمي ورفاقه السابقين. فهو لم يرافق السلفية على طريق تطورها إلى مزيد من العزلة 


الأيديولوحية وفي الوقت نفسه إلى المزيد من الانتشار والتأثير » وم يكن هدفه أبدا 


Schulze: Islamischer Interntionalismus, 5,89, قارن: شولتسه:‎ — \¥ 

٤۔‏ نفس المصدر» ص ۹۰. 

Richard P. Mitchel: The Society of the Muslim Brothers, London ریتشس۸ارد میتشل‎ — 13 
1969, 4 
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الاندماج let I‏ ووظ ظيفيا في ا حتمع الكولونيالي. ويعود السبب في ذلك من الناحية 
الأولى» إلى تعليمه الدییٰ البحت الذي كان يحول دون تولیه وظيفة في قطاع الخدمات في 
الاقتصاد الصري المعلمن. Pe‏ القصيمي منذ فصله من جامعة 
الأزهر یتقاضی Wt Yes‏ بصيغة " مخصصات " شهرية من السفارة السعودية في القاهرة» 
ماضمن له نوعا من الاستقلال الال . ولعل هذا یفسر أيضا قلة اهتمامه بالمسألة 
اج تماعية. فبی نما آصبحت مشکلة العدالة الاجتماعية منذ الاب بعینات SAI‏ 
الأيديولوجي مر كزي للسلفية الجديدة» ظل القصيمي متمسکا موقف متقشف جداً یعتبر 
النجاح > الاقتصادي امتحاناً للمرء علی yi‏ رض N‏ 

ولقي التوجه الأيديولوجي والتظيمي للسلفية احديدة رفضاً واضحاً لدى القصيمي 
في احالات si‏ أبدت فيها انفتاحا على التصوف الا سلامي. فتحت قيادة حسن البنا؛ 
الذي كان بسبب منشأه العائلي متأثرا بالصوفية» كانت جماعة الاخوان السلمین SIF‏ 
في ال بداية على عنصر صوفی قوي عبرت به عن سعیها إلى الانسحاب من اڑ جحتمع الذي 
تعتبره غير إسلامي. إضافة إلى ذلك فقد رائ القصيمي في القواعد الصارمة والبادی 
اتنظيمية للجماعة شبها واضحا مع ھیاکل التنظيمية للفرق الصوفیة(". 

م يقتصر النقد الذاق الاسلامي خر کات التجديد الإصلاحية على نقد القصيمي 
ot‏ | للص‌وفية ومارس‌انا. بل إنه أيضا في هجومه على خرافات وتكريم الأولياء 
والضعوذة والاعتقادات الشعبية والتنسك» By‏ عودته إلى دائرة ضيقة من التراث تزداد ضيقا 
باستمرار يبقى القصيمي وفيا لفلسفته السابقة. ومواقفه بخصوص التقييم الإيجابي للعلم 
والأولوية المطلقة للتعليم وكذلك آراؤه بتحرر المرأة هي أكثر من تقليدية وهي آراء تتبناها 
عموما منذ فاية القرن التاسع عشر Ham‏ كات الإصلاحية الإسلامية. إلا أن رفعة 


11 — حديث مع إبراهيم عبد ال رمن فی ۲۷ مارس / آذار ۰۱۹۹۵ 

NV‏ بخصوص میں ریسفت میں موس سی : شولتسه: تاریخ 

کک . ty‏ زید من التفاصيل عن النظرة التقشفية للقصيمي ١‏ ل تقترب من الوقف AMIS‏ انظر هذا 
لكاب نے ك ۹۹ وما بعدها. 

۸ — بخصوص العلاقة بین الاخوان المسلمين ( جماعة البنا) والتصوف: انظر : میتشل» ص ۳ وما يليها. 
خصوص انفتاح السلفية الجديدة على التقالید الإسلامية d pall‏ انظر شولسه: تاریخ ص AYA‏ تخصوص 
شحوم القصيمي على "الجماعة" ال ی جمعت صورقا لديه عناصر من ا حموعات الصوفية مع النشاط السياسي 
للسلفية الحديدة انظر الصفحة ۵ . ۰ وما بعدها من الكتاب. 
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الانسان إلى مرتبة ا نتصر على الطبيعة في إطار تقديس العبقرية» والدعوة إلى التفاؤل غیر: 
المحدود بالتقدم وربط ذلك بالمجوم على النتائج الثقافية افدامة للتعظيم الخاطئ للسلف ثم 
مطالبته منذ عام ۱۹6۰ بفصل الدين عن الدولة کل ذلك حعل القصيمي یت os‏ مواقف 
كانت في السابق مقتصرة على ممثلي الليبرالية السياسية وأنصار العلمانية الجذرية. 
هذا الخليط المولف من النقد الذاتی الاصلاحي من جهة والهحوم على الطوباوية. 
الاجتماعية لحر كات التجدید من جهة آحری يشكل حالة من التوتر الداحلي في کتابات' 
القصيمي في الأربعينات. ولذلك فان کتاب القصيمي "هذي هي الأغلال" أيضاً لا 
Pa‏ - كما يزعم المنجد وكما جاء في الراحع پر ا ee‏ 
مواقفه السابقة. بل إن كتابي "كيف ذل السلمون" و "هذي هي الاغلال" ہما خط 
الوصل الفكري بین أيديولوجيا القصيمي الوهابية وهجومه so‏ علی کل ما هو 
دیسي. ولتفسير هذ التطور الفكري غير العادي من "الأصولية" إلى العلمانية ثم إلى ' 
Lyi‏ سنبین Yl‏ كيف أن القصيمي ظل في البداية یستعمل الحجة الدينية لكنه يضعها 
كاملة في خدمة التحدیث العلمي والتقئ والاقتصادي. وكان في أثناء ذلك یستٹیٰ دوماً 
نے بنا من حالات الدينية من نظام القيم المنشود إلى أن أصبح في فاية المطاف يعتبر 
معظم ar‏ التعبير الدينية عائقاً في طريق التقدم. 
١‏ -الأخلاق الوهابية وروح الرأسمالية: مواصلة الفکر الاصلاحي بکل حزم 
"إن الجهل الاعتقادي قد ضرب على قومنا عقدا فوق عقدء وان أفضل ما یعمله 
المرء أن يحل عقدة من هذا العقد". 
بهذه الكلمات يبدأ القصيمي کتابه gia"‏ هي الأغلال". فهي تشكل الشعار 
الذي يحاول تحنه عرض "الأغلال" أو "القيود" التي منع العام الإسلامي» حسب cay‏ 
عن تحاوز تخلفه واللحاق بركب التطور. وقبل أن يتحدث عن عوائق التقدم بالتفصيل 
يستعرض الوضع القائم التمثل في تفوق أوروبا على البلدان الإسلامية في جميع ا حالات. 
ويقول إن هذا العجز ينطبق على المسلمين كأفراد وعلی الثقافة الإسلامية ككل MV‏ 
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وحی ضمن شروط مشاية لا يستطيع السلمون بحاراة أبناء الثقافات الأخرى. 
فالطلاب والعلماء المسلمون الذين يتنافسون في المعاهد الأجنبية مع زملائهم الغربیین لا 
يحققون إلا نحاحات قليلة قیاسا إلى هولاء. ولا يتبقى لهم إلا أن يصبحوا مقلدين أو ناقلین 
نا 

وني کتاب "كيف ذل السلمون" يتساءل القصيمي عن أسباب سيطرة الأقليات غير 
الاسلامية في الشرق الأوسط في ا حال الاقتصادي UN‏ ويعارض قي بادىء PM‏ 
القول بأن الظروف السياسية هي وحدها المسؤولة عن عجز المسلمين. فهناك شعوب 
أحرى لیس ها قادة سياسيون بل وليس لها دول - كاليهود والأرمن والأقليات المسيحية 
- تمیزت بتحقيق OLE‏ فوق الوسط في محال الصناعة والتجارة والثقافة. كما أن القول 
بأن الاستعمار هو السبب الرئيسي في هذا abl‏ مرفوض of kal‏ انحطاط العام 
الإسلامي بدأ قبل التوسع الاستعماري الأوروبي. كما أن الوقع الجغرافي وتوزع الموارد 
الط بيعية غير مقبول كتفسير للتخلف OY‏ الحضارات القديعة الکبری (الصرية والاشورية 
ALU,‏ مثلاً ) الي لم يكن نموض أوروبا مكنا دون as SAY!‏ قد نشأت 
وازدهرت في الشرق Na SW‏ 

lly‏ يناقش القصيمي نظريات السلالات الى تنطلق من تخلف العرب عرقيا 
(حينيا). ويقول إن هذه السنظریات تستند إلى الداروينية وتميز بین الإنسان "الراقي" 
والإنسان "النحط ۲۲۳ ثم يحاول دحض جميع النظريات ال تنطلق من تفوق العرق 
الآري. وفيما بخص الشعوب الإسلامية لا يلاقي صعوبة في ذلك OY‏ هذه الشعوب 
أقامت حضارة عظيمة كانت متفوقة على أوروبا فترة طويلة من الزمن. فضلاً عن ذلك 
فان مال اليابان أثبت Lhe‏ جمیع النظريات الي تتحدث عن التفوق الأوروبي 
الطبيعي OM"‏ يقول إن بطلان النظريات العرقیة يثبت بصورة كاملة عندما ينظر المرء 
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إلى الأهمية الثقافية والاقتصادية الي يتمتع بها اليهود في آوروبا NS Aly‏ وأخیراً فان 
علم التشريح یو کد أنه لا يوجد أي فرق بين دماغ الانسان القدتم ودماغ الانسان العاصر 
ولا بين دماغ الإنسان الأوروبي والانسان الشرقي OY‏ وني ا حقیقة فان الفرق في 
الن‌جاح يعود حصرا إلى أسباب نفسية ودينية : 

" إن الوانسم والعقبات الي تعترض طریق السلمین ليست سوی عوائق فكرية 
وروحية واعتقادية تحملها نفوسهم وتودي إلى اضعافها CON‏ 

اقترب القصيمي لأول مرة من الواقف العلمانية عام ۱۹۰ عندما تبین له أن 
االشعوب الي تتميز بجمع طرق التفکیر الدينية والعلمية» في وقت واحد ولکن بصورة 
مستقلة لاحداها عن الأخری؛ في الشخص الواحد هي أكثر نحاحا. ويعيد هذه الظاهرة 
إلى "نظریات تعدد الشخصیات . ویصف الوقف العبر عن ذلك على الشکل التالي: 

"فان هذه الشعوب قد تسنمت الذروة العلیا في الصناعات والاختراعات والعلوم 
والآداب» ثم في بحد القومي الذي أعجز جمیع الناوئین وا لمنافسین مع ما في عقائدهم 
الدينية من الضلالات والسخافات والترهات. .. لأن هذه الشعوب لم تبلغ ما بلغته في 
هذه الناحية القوية البارزة 0 عرت او نابا من کل مور حیاتھا 
الا جتماعية والفردية» وبعد آن حصرته ٹی بعض الحفلات N‏ میة والأعياد القوميةء 
وبعض الظاهر الشعبية. كح ta‏ چا ہت 
علمت واققنعت أن ما لدیها من حقائق اعتقادية» ونصوص دینیةف لاعکن ان یسایر 
العالم الطبيعي» ولا أن يقضي على البحث ال ولا أن يرضى بالثقافة الطلقة احرة 
المتناولة في کل مظاهر هذه الحياة و کل حقائقها. . فان هولاء من هذه الناحية ملحدون 
الاد رعا يشريه شوب من الدين والتدين. ولأحل هذا احتاجوا الى اختراع 
"نظرية تصدد الشخصیات" في الشخص الواحد الذي لا يتعدد» فزعموا أن الانسان 
الواحسد يجب عليه أن يلبس شخصية الؤرخ فقط عند كتابة التاريخ ويتجرد من كل 
شخصية أحرى» وشخصية العا م فقط عند البحث العلمي» وشخصية الأديب فقط عند 
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الكتابة في الدب وشخصية ا متدین المومن فقط حين الكتابة في الدين والابمان. وھکذا 
أوجبوا أن يكون لكل علم من هذه العلوم شخصية خاصة به"". 

إلا أن القصيمي يرى أن البشرية منقسمة حسب ثقتها بالقدرات البشرية إلى 
معسكرين: قسم قوي متعلم وناحح يقابله قسم ذليل جاهل وفاشل. وجميع الشعوب التي 
احتلت مكانا بارزا في التاريخ العالمي ‏ وهذا ينطبق على الإغريق والرومان والمصريين 
القدماء والعسرب في مرحلة انتشار الإسلام والأوروبيين الحديثين والأمريكيين ‏ كانت 
مسلحة بالاعتقاد Ob‏ الإنسان يمتلك مواهب وقدرات غير محدودة( ۲. وما أن يضعف هذا 
الاعستقاد ويضع الناس لأنفسهم حدودا يعتبرون تخطيها غير مکن تکون العاقبة الاحطاط 
والركود. ولذلك يتميز جميع الأفراد التخلفین والشعوب المتخلفة بإمافهم بأن الانسان 
بطیعته منحط وعاجز ولكيم. وهم يشبهون هذا الموقف الأطفال والشعوب البدائية الي 
تستسلم للظواهر الطبيعية وتخافها. وبنفس الطريقة استسلم الناس الذين ۸ يكونوا يؤمنون 
بقوة الطبيعة البشرية للمشاكل الكبيرة الي عانتها البشرية كالفقر والمرض والجهز!'). 

تنتمي الثقافة الإسلامية خلال الألف عام الماضية» حسب رأي القصيميء إلى النوع 
الثاني من البشر. وهو يرى أن ضعف المسلمين يعود إلى خطأ اعتقادي يقول بأن الدين 
الخلا بجر على نس وی المادية والروحية "لكي ينقلها إلى الله وحده 
دون أن يضع له "aui‏ و ففي أعين كثير من المسلمين يعي الإيمان بالله نكران الإيمان 
بالإنسان. ويعود السبب في ذلك إلى فهم ثنائي خاطی للعلاقة بين الخالق والخلوق 
يفول بأن اللہ لا مکن أن يوصف بالكمال إلا عندما يعتبر الإنسان في جميع جوانبه 
وامکاناته غير کامل Gs,‏ وناقصا9). 

ويبدو لجميع السلمین الذين تشربوا هدا الایمان أنه من غير العقول حل الشاکل 
الدنيوية عن طریق بذل ابحهود الذاتية. ولا عکن أن يتوقع منهم الرء أن یحرروا أنفسهم 
من الظروف الحياتية الذلة الي يعيشون فیها. وعندما یتنافس فرد واحد أو أمة كاملة 
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مع آناس آخرين أو أمم أحرى» تصبح هذه المنافسة في الأحوال العادیة قوة دافعة تحبر 
المرء على بذل النشاط وتحضه على سبق الآحرين والتفوق عليهم. ولكن عندما يكون 
من غير المکن تفريغ ضغط التنافس هذه الطريقة الطبيعية يبحث الضغط عن مخرج 
„>l‏ وهكذا اننظر السلمون حلا لمشاكلهم من الله ومن السماء حصرا. 

ولكن هذا الانتظار السلي لعونة الله يتناقض حسب رأي القصیمی؛ الذي يتبئ هنا 
مرة أخرى إحدى الحجج النموذجية للحركة الإصلاحية» مع أسس الرسالة الإسلامية. 
إذ أن القرآن نفسه يوكد العنصر الإيجابي للتصرف الانسان: (یا أيها الذين آمنوا إن 
تتصروا الله ينص ركم ويثبت أقدامكم) (محمد : ۷). إضافة إلى ذلك توكد الآية 
الرابعة من سورة التين مكانة الانسان ککائن يقف على رأس خلیقة حيث تقول (لقد 
خلقنا الإنسان في أحسن تقوم)(ٴ۳. ولذلك يوجه القصيمي اللوم إلى المسلمين المتدينين 
بالذات مؤکدا أن كل تقدير للخليقة هو تمجيد للخالق. ويقول أن العلاقة بين كمال 
الخالق وعظمة المخلوق يوكدها القرآن حيث يقول الله للملائكة: (... إن جاعل في 
الأرض خليفة ...)(البقرة ۳۰). وعا أن الخليفة یحتل عادة مكان من يعينه» يجب أن 
يكون لدى الإنسان صفات تقترب من كمال افالق(۳۱). 

ويرى القصيمي أن صورة الإنسان الطاغية على أجزاء كبيرة من التراث الاسلامي. 
والسین لا تثق بالقدرات الإنسانية مستمدة من عداء الثقافة الإسلامية للتعليم. وبالمساحة 
الواسعة الى يخصصها القصيمي لعرض هذا "القيد" ومطالبته المتكررة بتحسين التعلم 
ge‏ المعارف العلمیة في الشرق الأوسط يتبع القصيمي تقلیدا مطروقاً جدا في النقد 
الذاتي الاسلامي. ولذلك تم التحدث منذ محمد عبده ودعرته إلى التحدیث عن "هوس 
التر بوي" لحر کات التجدید الاسلامية. 

وی بط القصيمي الوقف الفكري العادي للعلم بفهم خاطی للدین یقوم على أن 
الور ع الدییٰ لا یکون أصیلا وحقیقیا الا عندما يكون التعبد ضعیفا في کل شيء ا في 
ذلك العرفة. 
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OLY! جميع الأشياء الي تمنح‎ ols لهذه النظرة فإن التعليم مذموم لأنه» شأنه‎ ay 
القوة» يحد من القدرة الكلية للخالق!""). ولذلك أسس العلماء المسلمون على هذه‎ 
الفرضية تقليدا معاديا للتعليم. ولكي يعززوا وحهات نظرھم استشهدوا بعدد كبير من‎ 
الروايات المنقولة الخاطئة الي ترفض المعرفة وتشيد بالجهل والغباء. ويذكر القصيمي مثالا‎ 
eo ee Ge على ذلك التقارير‎ 
ومثل هذا التفكير هو الذي جعل كثيراً من العلماء‎ OT a على كتب تتناقض مع‎ 
يرفض ون الاهتمام والنطق. ويذكر القصيمي أن الناهج الدراسية لجامعة الأزهر‎ 
أمروا بترجمة أعمال الفلاسفة القدماء إلى‎ ANY كانت تعن کتبا ماحم الخلفاء العباسیین‎ 
۱۸۹۳ ( والشعرانِ‎ )۱۲4۰ NN) وقام صوفيون مثل ابن عربي‎ (Va, all اللغة‎ 
امتدحوا ا حنون والهوس‎ Ob بدفع التقليد العادي للتعلیم إلى حدوده القصوى‎ ) ۱۵۰۰ - 
وتوصل‎ EIJA السلف کانوا قدوة في هذا‎ Ob والمرض النفسي وتبنوا وحهة نظر تقول‎ 
طبقوا ظروف ابحتمع الذي ينحدرون‎ AY أصحاب مثل هذه الآراء إلى قياسات خاطئة‎ 
منه على العلاقة بين الانسان والله. ومن جملة ما تتضمنه هذه الظروف أن الحكام في کل‎ 
: ی سی تعلم سی لان التعلم يصعت الطاعة والاتصیاع‎ 

"'وهذه الفكرة الفاسدة إنما انتزعوها من قياس فاسد آخذوه ما بین آیدیهم. وهو Al‏ 
وحسدوا أن الإنسان أحيانا كثيرة قد Gil‏ من قوة عبدہ وخادمه ومن هو تحته» ومن 
ذكائهم وعقرلهم وعلومهم. ويغار ويحقد ويحسد ویخاف من ذلك. وكذلك كثير من 
الملوك والأمراء والزعماء والرؤساء قد يغارون من رجاهم الموصوفين بهذہ الصفات: فقد 
An‏ ویحقدون عليهم ويخافونهم ویتمنون لو کانوا متصفين بالصفات الأخرى الي 
تضمن لهم انقيادهم واستسلامهم وضعفهم أمامهم. وقد روى التاريخ العدل أن بعض 
قادة الأمم سابل کم تھے كانوا سارن على أن جرا ین شر وین العلم 
وخرمونه عليهم لأنهم يخافون امتناعهم عليهم وعسر طاعتهم لهم إذا تعلموا. وحؾ في هذا 
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العصر لا يزال فریق من هولاء القادة الذين يخشون العلم. وما يولم أنه يوجد الیوم في 
إحدى البلاد العزيزة علينا من لايكافئون المتعلمين إلا بالسجن والعذاب والمطاردة. 

وحسدوی هذا قد يقع ويصدق في أخلاق الإنسان 3 أعماله iiaa‏ فذهب إلى 
أوهامهم أن الله أيضا OY WES‏ الانسان دائماً يفهم إلهه فهما متأثرا | بالنظام الاجتماعي 
الذي أمامه وبالبيئة الى هو فيها. هكذا فهموا أن الله يرضيه ويعجبه من عبيده ألا يكونوا 
موصوفين بصفات القوة الخاصة به» بل أن يكونوا موصوفين بعكسها أي بالضعف بكل 
Nu,‏ 

ویتهم القصيمي الصوفيين بشکل خاص بأنهم يدعون الناس إلى إهمال التعلیم والعرفة 
لأنهم يريدون ا حافظة على سلطتهم وضمان نفوذهم GUN‏ والفكري ف ا حتمع. وهکذا 
كان التصوفون الکبار بالذات من أشد الدعاة إلى رفض العلوم لأنهم لولا ذلك ما آمن 
أحد بتعاليمهم : 

" لأنهم يد ركون بداهة أن الاغبياء والجاهلين والبله الذين يسهل عليهم أن 
ىس لموا شم Oly‏ يكونوا بين أيديهم كالأموات بين أيدي الغاسلين كما يعبرون! أما 
أهل الذكاء والعقل والخير فمن العسیر انقیادھم وتسليمهم. فنهضوا یدعون باحلاص إلى 
ما يعطيهم صاحب السلطة وما يهبهم ملك القلوب. بل ملك الحيوب. ومن هنا قال 
الصوفية في تعاليمهم (العلم حجاب) وقالو (الجهالة أم الفضائل) وقالو (اللهم دينا 
كدين العجائز) وقالوا (العجز عن الإدراك إدراك). 

ويحكي glad‏ في كثير من كتبه كما يحكي غيره أن مشايخ الطريق وأساطين 
الصوفية کانوا إذا رأوا من يقرأ ويتعلم زحروه وقالوا له: لا تأنعذ علمك عن الأموات 
ولكن خذه كما نأخذه نحن عن الحي الذي لا يموت! والأموات عندهم هم الخلوقون 
سواء أماتوا أم كانوا أحياء» OV‏ الخلق كلهم في لغتهم ميتون وإن كانوا لما يموتوا بعد! 
وهميريدون بهذا منع التعليم ومنع الأحذ عن الكتب وعن الأساتذة محافظة على سلطان 
الجهل الذي يرعى لهم سلطافم ويحافظ عليه""“. 

نتيجة لمثل هذا الموقف الفكري يرى القصيمي أن العالم الإسلامي متصدع من أساس 
أساساته. ۲ حن التراث الإسلامي نفسه المشجع جدا للعلم يتم حاهله ورفضه. ومن 
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any‏ على ذلك موقف غالبية السلمین من العلماء الکبار آمثال عام الرياضيات والفيزياء 
والطسب أبن اليثم ( ۹٦۰‏ - ۱۰۳۹ ) وعا م الكيمياء حابر بن حیان ( القرن الثامن ) 
والطبيب والفیلسوف أبو بكر الرازي ( المتوفي عام ٩۲۳‏ أو ٩۳۲‏ ) والفیلسوف العربي 
أبو يوسف يعقوب الكندي ( ۸۰۰ - ۸۷۰ ). فقد تم التشكيك بإعاهم وأخلاقهم 
وظلت كتبهم مھمسلة ودون أي تقدیر إلى أن انتشلها الباحثون الأوروبيون من عام 
Mod‏ وینما أصبحت معاداة العلم جزیا لا یتجزاً من التراث الاسلامي حاضت 
أوروبا صراعاً ناجحا ضد معاداة العلم استمر عدة قرون : 

"لقد قاومت اوروبا — قارة الضباب والثلج والظلام ‏ منذ ثلاثمائة سنة ‏ بل تزید 
_ تحاول بکل الوسائل ال خروج من ظلامها وجهلها. فما زالت كل هذه القرون تناضل 
هذین العدوین نضالا مریرا حؾ ظفرت هذا الظفر العجیب MO‏ 

وحسب القصيمي كانت نتيجة ذلك التطور صعود أوروبا في القرن التاسم عشر 
واسستعمارها مناطق كثيرة من العا الاسلامي. وخلال هذا التوسع لم تلق آوروبا مقاومة 
بين السلمین OY‏ الجهل غير قادر على مقاومة العلم. وعلی الرغم من اتضاح العلاقة بین 
العلم والقوة ظل السلمون أوفياء لتأثير الوقف الفكري التقليدي. فهم لم يجنوا أي فائدة 

من الإنمحازات العلمية الحديخة الي أدخلها الاستعمار إلى بلدائهم ونظروا إلى هذه 
الابتكارات بعين ملؤها الكراهية O°) ab Wy‏ يرى القصيمي الآثار اللاحقة لهذا الإهمال 
في أحزاء كثيرة من العام الإسلامي؛ ويضرب أمئلة على ذلك : هناك ملك مسلم أسقط 

عن العرش فقط لأنه آراده بعد رحلة إلى أوروباء فتح بلاده أمام الإنحازات العلمية الحديثة 
وإتاحة الفرصة لشعبه لتعلم هذه Ea pali‏ 
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وف مصسر ۸ ترل جميع الوظائف الي لها علاقة بالشوون ا حاسبیة في يد الأقباط OY‏ 
غالسبية السلمین oy pall‏ ظلوا حى إلى ما قبل وقت قصير يرفضون تعلم الرياضيات“. 
وی لبنان لم نتسب السلمون إلى العاهد الأحنبية الوحودة في بلدهم أو أن من أراد 
الاتساب منعه إخوته في العقيدة. أما اللبنانيون المسيحيون فقد استقبلوا هذه المدارس 
بحماس كبير واستفادوا من الفرصة التعليمية الي أتيحت لهم وأصبحوا رواد النهضة الأدبية 
في العا م ON‏ 

وحسب القصيمي يقف السلمون أمام خیارین لا ثالث هما : إما أن یستفیدوا من 
السترات العلمي للبشرية أو أن بیقوا جهلة ومتخلفين. ولكي یتخلصوا من الر كود الذي 
هم فيه ما علیهم الا أن یعرفوا " أنه لا يرجد معرفة ضارة ولا جهل نافع وأن کل الشرور 
مصدرها الجهل وکل ا خیر مصدره OMG pall‏ ويوكد القصيمي أنه من السهل على کل 
مسلم أن يستنبط هذه البادی التوجيهية الجديدة من مصادره الدينية نفسها. فالقر آن یذم 
ابحهل والغباء ٹی مناسبات كثيرة ويذكرهما غالبا مقترنین بالإثم والضلال والخطیئة والکفر. 
ويقول في وصف الکفار : (وقالوا لو كنا نسمع أو نعقل ما كنا في أصحاب 
pa‏ ا(اللك ۱۰). وترد كلمة "العلم" في القرآن مختلف العاني لكنها لا 3b‏ أبدا 

ععن سلي. ولا Oley! gh‏ والمعرفة أبنا کمفهوعن متناقضين بل دوما وأبذا ود 
متضافرین. ويثبت ذلك الآية ۲۸ من سورة فاطر: (۰.. إإما خشی الله من عباده العلماء 
.۰ أما الشیوخ الذین یزعمون أن القرآن یعیٰ بكلمة "علم" العلوم الدينية فقط فیجب 
السرد عليهم Ob‏ القرآن الکرم یتحدث صراحة في إطار قضية يوسف عن فوائد العلم في 
الشزون الاقتصادية ر يوسف ۵6 ON‏ 

يبحمل أطول فصل في کتاب "هذي هي الاغلال" العنوان: "أإنسان هي أم سلعة؟". 
وهو GL‏ بعد الفصل الذي Ely‏ فيه القصيمي مشكلة التعلیم وینطلق من السزال عن 
سیب حرمان المرأة من التعلیم في العام الاسلامي. إضافة إلى ذلك یستغل القصيمي 
حديثه عن هذا الوضو ع لعالحة کامل مشكلة العلاقة بين الجنسين ف الثقافة الاسلامية 
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ویصف اضطهاد المرأة بأنه أحد "لاغلال" أي انه سبب هام من أسباب القصور 
انموي في الشرق الأوسط. إلا أنه في كامل محاحجته لا يسلك طرقاً حديدة Uy‏ یقی 
متمسكاً باحاججة التبريرية التقليدية الي كتبت عنها إيفون يزبك حداد تقول: 

“لاد أنه نتج الکتاب المسلمون صنفا خاصا من الأدب الدفاعي بطبيعته الذي ييالغ في 
الإشادة بالدور التكرعي والتحريري الذي يعطيه الإسلام للمرأة والذي بمنحها مكانة عالية 
أعلى من المكانة الي تعطيها إياها المسيحية أو اليهودية أو افندوسية أو أي نظام اجتماعي 
آحر. فالحقوق الى يضمنها ها الإسلام تشمل حقها في الحياة والتعلم والميراث وف أن 
bis‏ بكنيتها وأن تغارس نشاطات اقتصادية خاصة ها وأن تحتفظ بٹروتھا وأملدکها"(۱* 

طبقاً لهذا التقليد يؤكد القصيمي أن الشريعة الإسلامية هي أول نظام قانوني قي تاريخ 
البشرية أعطى المرأة حقوقا مكفولة Ay‏ معاملتها كسلعة يملكها الرحل"“. ثم يذكر 
Evol >|‏ تبوية تبت أن المسلمين الأوائل لم يفصلوا ب بين الجنسين ويستشهد بآیات قرانية 
تدعو إلى تعلیم المرأة وترفض حصرها في اٹحال المنزل". ومع ذلك لم یتمکن الاسلام 
من ا حیلولة دون أن یفرض ال fo‏ آنانیته ویسلب الرأة أقوى سلاح كان عکنها بواسطته 


Yvonne Yazbeck Haddad: “Islam , Women and Revolution in Twentieth فارن:‎ — ١ 
Century”, New York 1986, p. 280. 

sr‏ — القصيمي » الأغلال» ص AV‏ وما بعدها. 

۳ ۔۔ نفس الصدر؛ ص 46 وما يليها. للبرهنة على عوة القرآن إلى تعليم المرأة بستشهد القصيمي 
بالآيتين ۳۰و ٤‏ من سورة الأحزاب : (یا نساء الني ۳۰(]۰۰۰). واذکرن ما يتلى ف ييوتكن من آيات 
لله والحكمة..](71 ). وعا أن "الحكمة" تشمل هنا جميع YE‏ المعرفة فهذا يعني ن أن النساء مطالبات ایضا 
بأن یتعلمن. ومن الصفات WEY!‏ الى سال Gh A igo‏ ملس SM‏ بکن قوسات ای التنقل. 
ره دا بدوره ينفي حظر خروجھن من اللمزل والظهرر فی الاوساط العامة. وهذا الخصوص جاء في الآية 
الخامسة من سورة التحرم: (عسی ربه إن طلقکن أن يدله أزواجا خيرا منکن مسلمات مومنات قانتات 
نالسبات عسایدات سالحات ثييات وأیکا را). ویفسر رودي بارت ( مترجم القرآن إلى اللغة الألمانية» م) كلمة 
'سائح" معن "متنسك" "زاهد وهنا تفسير لا پرئق damien tas‏ الذي اتن لصي ي ترجمة ریتشارد 

سل إلى الإنكليزية (أدنيره ۱۹۳۹) ترد كلمة " 'سائح".بمعين "متنقل" "متجول". ولکی يبت القصيمي أن 
حجز النساء فی البيوت يتناقض مع روح القرآن يستشهد بالآية ٥١‏ من سورة النساء : Gy}‏ يأتين الفاحشة 
مسن نسائكم فاستشهدوا عليهن أربعة منكم Op‏ شهدوا فأمسكوهن في اليوت حى يتوفاهن الوت أو يجعل الله 
فس {Mine‏ في هذه الآية جعل الله الحجز في المنزل عقوبة للزنا. وبذلك فان إبعاد النساء عن الحياة العامة 
ليسس سوى عقوبة شديدة على ذنب كبير. إلا أن من يفرض على شخخص عقوبة دونما ذنب فا يخالف مخالفة 
صريعة روح الشر ع الاسلامي. قارن القصيمي : الأغلال» ص ۰۱۱۱ 
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من أن تصبح مساوية للرحل ألا وهو العلم. ثم يفند القصيمي بعد ذلك بالتفصیل ا ححج 
الى يقدمها حصوم تعلیم المرأة: 

ول ما يقال هو أن المرأة خلقت للبيت ولیس للعمل المهني خارج المترل ولذلك فان 
تعلمها واكتسابها العرفة ليس Lab‏ أي فائدة. وردا على ذلك نقول ob‏ العمل الترل 
بالذات يتطلب نساء متعلمات ومتحضرات. فاذا ما انطلقنا من أن الترل هو حقل 
العمل الرئيسي للمرأة فستکون عندئذ مسوولة عن توفیر الراحة والسعادة لحمیع آفراد 
الاسرة. ستكون مسوولة عن OYE‏ مختلفة مثل التنظیم والاقتصاد Sp)‏ والتربية 
وتطبیق الحق والرعاية الصحیق وسیتوجب علیها حل مختلف مشاکل وأزمات آفراد 
الأسرة. وإنه لمن الصعب على امرأة متعلمة أن تؤدي كل هذه المهام. أما المرأة dath‏ 
والمنعزلة فلن یکون فی وسعها إطلاقاً حمل هذه السوولية. لا بل نه لمن اللازم» انطلاقاً 

من الواجب الاجتماعی؛ أن يكون تعليم الرأة أبدى من تعليم الرحل OY‏ آفراد الشعب 
هم جميعاً Jubi‏ البیت» وبذلك فان مستقبل المجتمع في يد ATM‏ 

کغیرا ما يزعم السلمون ا حافظون أن تعليم المرأة يفسد أخلاقها. إلا أن القصيمي 
لا يستطيع إنجاد أي سبب معقول لحرمان المرأة من التعليم لأسباب أخخلاقية OY‏ السلوك 
الآثم ينجم حسب رأيه من الجهل حصرا. ويقول أن علم النفس الحديث أثبت وبصورة 
قاطعة أن النساء الساذحات غير المتعلمات تسيطر عليهن غالبا الشهوات الجنسية والغرائز 
الطبيعية غير المقيدة سيطرة ALAS‏ وذلك OY‏ کل ما لديهن من طاقة روحية وحسدية 
یسخر هذه الغرائز والشهوات لعدم وجود دوافع أخرى لدیهن» ومنها مثلا السعي 
لا کتساب العلم والمعرفق تزا مھا على هذه الطاقة. کا نهم cel‏ بح صحيح 
غير مکن بدون تعلیم. فليحاول Wae A‏ توضيح مفهوم "التوحيد' " لشخص غير 
متعلم. وحن لو قدم له أفضل البراهین واکثرها إقناعا سیعود قريب إلى التصورات 
الشركية. وعن طريق الدور الذي تلعبه النساء غير المتعلمات في تربية الأجيال القادمة 
سيتم ترسیخ التقالید السيئة والبدع في الستقبل Nal‏ 

ویقسدم الذين يرفضون تعلیم المرأة حجة أخرى تقول Ob‏ التعليم يودي إلى تعامل 
النساء مع الرجال بشكل مرفوض دينيا. إضافة إلى ذلك فإذا ما تعلم النساء وفکرن 
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کالے جال سيلتقين معهم على نفس الستوی ما سيودي بدوره إلى انعدام استعدادهن 
لطاعة أزواجهن كما أمر الدین. یستفل القصيمي هذه ا حجة للدعوة إلى إلغاء الفصل 

معن الس ولكسنه یوضح كما ني السابق أن الرجل سیکون الستفید الأكبر من 
حصول المرأة على قدر أكبر من ا حریة : إن المسلمين یدخلون في لحظة الزواج We‏ 
غريياً عنهم US‏ لأنه لم يكن لهم قبل ذلك أي اتصال مع ابلنس الآخر. وهذا لا يمكن 
أن يكون منسجما مع ما بیتغیه الدين OY‏ الفقهاء متفقون في الرأي» بخصوص عقد 
الشراءء أن البيع والشراء دون رؤية الشيء المباع يحظره الشرع ويثير شبهة بالغش. 
لكنهم رغم ذلك لا یجدون أي عيب في أن "يقدم الرء على ربط حياته ومصيره ومصير 
أولاده وكل ما بملك بامرأة يجعلها سيدة بيته المطلقة وسيدة ما فيه ومن فيه كل حياته 
أحياناً دون أن يدري من أمرها شيئاً سوى أنها COS al‏ 

واحسیرا يدعو القصيمي مؤيدي الفصل بین ا حنسین إلى التفكير بتلك الدول ال 
سيطرت على العا م الإسلامي في الماضي القریب. فلقد أوضح. على سبيل المثال» انتصار 
بريطانيا في ارب العالمية الثانية الدور الكبير الذي يمكن أن تلعبه النساء المتعلمات 
العاملات في اجتمع. فلو لم تكن النساء قادرات على تولي مهام عامة وعلى دعم الرجال 
الذين ذهبوا إلى الحرب عملياً ومعنويا لما كان انتصار بريطانيا مكنا على الإطلاق!"6. 
وني زمن السلم أيضاً يستغي البلد عن نصف ما فيه من مواهب عندما يستبعد النساء من 
الحياة العامة. و کان العرب القدامى یعرفون أن بطولات الرجل وانحازاته الكبيرة تحتاج 
دوس إلى المرأة العاشقة الي يقدم شا الرحل آعماله. وف الوقت pol‏ يعود جزء من 
الستفوق yal‏ إلى أن الناس أدركوا هناك أن وجود النساء یدفع الرجال إلى مضاعفة 
حهردهم. فقد تبين أن العامل coll‏ يعمل فيها الرحال والنساء معا تحقق إنتاجية أعلى وأن 
مستوى المدارس المختلطة أعلى من الأحرى. ولذلك يجب على السلمین أن ید رکوا 
أحيرا أن وجود المرأة في الحياة العامة ليس له سوی الفوائد لأنه: 

"وم يمحدث أن We‏ أو Lal‏ أو شاعراً أو غير هولاء استطاع أن يكون شيئاً عظیماً 
إلا والمرأة من ورائه تدفعه وتلهمه وتلهبه وتعطي حياته الوقود والحرارة. وغذا فإنه لم يقع 
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في التاريخ أن أمة آبدعت في الحياة ونساژها مقبورات في النازل» مبعدات عن ا جحامع 
وعن الشؤون العامة: فأوروبا وأمريكا واليابان اليوم لم بیلغوا هذا الشأو البعيد في الصناعة 
والعلم By‏ كل شيء الا ونساؤهم من ورائهم وأمامهم وال جوارهم."9". 
جميع هذه الأقوال تتحرك في إطار حاححة كانت موجودة لدى ا حدثین السابقين. 
فقد دعا المصلح المصري الطهطاوي (۱۸۰۱- ۱۸۷۳) في منتصف القرن التاسع عشر 
إلى الممساواة في لتعلسیم بين الرحال والنساء لكي يصبحن شريكات أفضل لأزواحهن في 
الحديث والحياة. وكذلك Sle‏ الدين الأفغاني ومحمد عبده وضعا تعليم المرأة في خدمة 
أداء واحبات الأمومة وإعلاء مكانة العالم الإسلامي عن طريق تربية الا حیال Cs‏ 
وق الأكثرية الساحقة من المؤلفات الى كتبت في مصر في AD‏ والأربعينات عن هذا 
الوضوع لم يكن تحرير المرأة غاية بحد ذاتها Uy‏ بحرد وسيلة لتقوية اممتمع بتحسين 
مستوى الزوججات والأمهات. 
ويسلك القصيمي طرقاً تقليدية مشامة في هجومه على العلاقة المشوشة بين المسلمين 
والسببية. ويقول أنه يلاحظ في الحياة الاقتصادية أن رجال الأعمال المسلمين يتقبلون 
الكساد الاقتصادي باستسلام وصبر. وهو يفضلون ترك شر كام تتعرض للافلاس على 
تغيير الأساليب الي اعتادوا عليها. وتصرفاتهم التجارية وتعاملهم مع الزبائن والشركاء 
ines‏ غاب بالفظاظة وعدم ا حاملة. وهم لا يسألون عن أسباب الفشل الاقتصادي AN‏ 
يعتقدون أن ال dad Semi‏ بالذ کاء والاحتهاد والعرض والطلب. وعا آن 
النجاح لا يتحدد حسب رأيهم إلا با حظ والصدفة والقدر وأن القدر مكتوب مسبقاً ولا 
بعکن تغیسیرہ فلا يرون أي معن للتغييرا''). ظهرت نتائج هذا الفهم ال خاطیء في ALE‏ 
الات الحياة في امجتمع الاسلامي . فالفلاحون غير مستعدين Jad‏ أرضهم تعطي أكبر 
محصول ممكن. والتجار لا يلبون ما فيه الكفاية رغبات زبائنهم. والطلاب لا یجدون أي 
علاقة بین علاماتھم وعمق فهمهم. والجنود والضباط لا یحٹون عن أسباب انتصارهم 
وهزيمتهم في الع رکة في قدراهم العسكرية. بل بل إفهم يستندون جميعاً إلى روايات خاطئة 
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تبشر بحل الشاکل الدنيوية عن طريق التقوى وحدها ویومنون بالقوة السحرية للنصوص 
الدينية. فعندما انتشر في مصر وباء قبل بضعة أعوام احتمع علماء الأزهر لكي يقرؤوا 
صحيح البخاري ویتخلصوا هذه الطريقة من المصيبة. وكان جیش أحمد عرابي يحمل 
ASI‏ نفسه لكي يتمكن بمعونته من الانتصار على الإنكلير"". 

عند حدیثه عن عدم الإيمان بوجود علاقة بین السبب والنتيجة يتساءل القصيمي عما 
إذا كان الدين الاسلامي نفسه هو الذي یتبن هذا الموقف. ويأني جوابه مرة أخرى متفقا 
مع موقف ا لحر كة الإصلاحية الداعية إلى التحديث: لو يتقبل المسلمون الارث الحقيقي 
للرسالة الإلمية ما واجھوا أي مشكلة في الاعتراف بالسببية. فالآیتان ٤‏ و۸ من سورة 
الكهف تؤكدان ذلك صراحة: (إنا مكنا له فی الأرض وآنيناه من كل شيء سبباً. فاتبع 
ا . هاتان الآيتان کافیتان لدحض جميع الصوفيين وغيرهم من حصوم السببية!؟". 

ولأن المسلمين لم يفهموا جوهر دينهم المؤيد للسببية وحاولواء علاوة على ذلك 
البرهنة على أن كثيرا من الأهداف عکن تحقيقها بشكل أسهل بطريقة مخالفة لمبدأ 
السببية» فلم يتمكنوا من تحقيق النجاح. فعندما يواجهون صعوبات كبيرة يستسلمون 
بسرعة ويكتفون بندب مصيرهم الیائس. ويرد القصيمي بشكل خاص على أولئك 
المسلمينء الذين يعتقدون Ob‏ السببية تتناقض مع القدر ة الاهية المطلقة» بالتأكيد على 
أن القدرة LAYI‏ والسببية مترابطتان ترابطاً وثيقا : 

"أما الإبمان بقدرة الله الطلقة من القيود والحدود, فإنه يقتضي OY!‏ بالسبب لا 
الكفر بى Oley! OY‏ بالسبب هو لي الواقع إيمان عسیبه وصاحبه, ie‏ به كفر به.. 
والشاكون في أسباب الله وكل ماني هذي Wall‏ هو من أسباب الله هم ف ا حقیقة 
شاكون ف الله وی alee‏ فان هذا الشك معناه الشك في قدرته تعالى على أن يجعلها 
UL‏ موضلة Us, tale‏ تومن بان امال آرامر الله الشرعية سب ف ih J ots‏ 
وق نيل رضا الله وأنه سبب لا يتخلف عنه مسیبه OY‏ 


7 نفس المصدرء ص ۱۹۸. وحسب القصيمي هناك أمثلة مشاهة على القوة العحيبة هذا ASH‏ 
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عند ler‏ السوال سی الأساسي عن أسباب السلوك البشري یتحدث القصيمي 
lg‏ عن مفهومي القضاء و 'القدر'. وکان تفسیر هذين الفهومین یشکل منذ زمن 
طويل موضوعا مركزيا في الفقه الاسلامي لأنه يمس مسائل أساسية مثل السوولية لا علاقية 
للانسان والتناقض بین القدرة الامية والعدل. ویشیر القصيمي إلى أن الاتحاه السائد في الفقه 
الإسلامي هو الذي يفسر القضاء والقدر golly‏ الذي يعتبر الإنسان بحرد كائن سلي ینغذ 
القرارات الإلهية. وبناء على ذلك عليه تحمل مصيره دون مقاومة وليس من شأنه» أو في 
مقدوره اتخاذ مبادرة فردية وتطويرها. وبينما تعمل التربية ا حدیثة وبنجاح pS‏ على خلق 
الشخحصية المستقلة لدى الفرد وتنمية شعوره بقدراته الذاتیة ومسؤوليته بحاه نفسه 
والآحرين» يشجب كتاب تعليمي تتبناه جامعة الأزهر كل تصور عن الإرادة الإنسانية الحرة 
و ذلك بدعة غالفة للضر ع )0° . إلا أن العلماء غير متفقين في الرأي حول تسمية مثل 
هذا الإنسان الذي رسم له الله طريقاً Yt‏ لا یعرف وهو في سعيه إلى ابر أو ام1 
ینسبع إرادته الستقلة وإنما ينفذ إرادة الله. ولي هذا الخلاف حول الكلمات يتعلق الأمر فقط 
عا إذا كان الإنسان يكسب أفعاله بنفسه (ويمكن تسميته "كاسب') أم أنه عند قيامه بأفعاله 
يكون خاضعا لإرغام کامل (ot!)‏ ويرى القصيمي أن الرأي السائد عموماء والذي 
صاغه الفقيه الشعري (ATO - AVY)‏ لا يودي إلا ظاهريا إلى حل وسط لاه هو ایض 
لا يمس فكرة التحکم بالإنسان من الخار "° 

وما آن هذیسن للفهومين ها رک من رکان ین J eA Uy‏ 6 في Aah‏ 
فمن الهم جدا تفسیرما وشرحهما بشكل صحيح. يستعمل (القدر) في القرآن مرادفاً ل 
"التقدير" الذي يعي "التقديرء التقويم, المقياس» التحديد". وهذا يعي أن المقصود بذلك هو 
تقدير مسألة من المسائل بالعقل وحصرها بواسطة التفکیر ضمن أبعادها OY‏ 


VEY نفس الصدر: ص‎ - ٥ 

٦‏ - الصدر gt‏ ص ۲۲ وما بعدها. بری القصيمي أن الخلاف بین الأشعرية والحيرية هو 
حلاف على الکلمات لا أكثر : " فالکسب عند الأشعرية يعي نفس ما يعنيه ا بر عند ا حبریة ". 
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وحسب القصيمي هناك قاسم مشترك بين جمیع الاستعمالات القر آنية لکلمة 
"القدر " وهو أنه قانون أبدي لا يتغير ولا یتبدل ("سنة محتومة لا تغیر ولا تبدل") یتضمن 
كل ما نفهمه الیوم تحت تعبیر "القوانین الطبيعية". ومن يشك في هذا النظام الأبدي 
للأشياء یقترف ذنب الکفر EL‏ أما فیما یتعلق بتعبیر "القضاء " فهو لا یستعمل في 
القرآن أبدا إلا ععین "فرغ " أو "انقضى" أو "انتهی OU"‏ وبناء على ذلك يجب فهم هذا 
التعبير كمبدأً ديين ععی أن الله خلق العام في صيغة نھائیة وكاملة. وباختصار يرد 
القصيمي على جميع الذين يفهمون القضاء والقدر بأنه "التحديد المسبق للأشياء والمصير 
الذي لا مفسر منه" بأن كلا التعبيرين يطالبان باحترام السببية الي أرادها al‏ والفهم 
الص‌حیح أو الخاطىء odd‏ السببية بحدد الكيفية ll‏ تنظم بها الشعوب والامم حیاتھا 
الاجتماعية والرتبة الى تحتلها في امجتمع الدولي!'"). 

برى القصيمي أن أقصى أشكال الشك بقوانین الاله والطبيعة تتمثل في الاعتقادات 
النرافية والور ع الشعبي. فجميع أشكال هذه الاعتقادات المنتشرة في الأوساط الشعبية 
على نطاق واسع» مثل تقديس الأموات والإيمان بالأرواح والجن» يجمعها قاسم مشترك 
هو آنها تعد الناس بتعطيل القوانين الطبيعية. يجب اعتبار هذه العتقدات مخلفات 
متبقية من مرحلة سابقة في تاريخ التطور البشري؛ OY‏ الثقافات البدائية كانت تنسب 
جميع الظواهر الرئية على سطح الأرض إلى القوى الروحية. هذا الإرث الباقي من 
معتقدات بدائية مغرقة في القدم ما زال حى زمن القصيمي JE‏ كثيرا من السلمین — 
بينهم كثير من المنتسبين إلى الفئات المتعلمة ‏ يبذلون جهودا كبيرة لإرضاء الأرواح 
وا مونى. وخاصتة في بحال ttle‏ الرضی ما زال الإيمان بالأرواح يلعب دورا كبيرا. 
فما Jij‏ هناك كثير من المشعوذين الذین يوهمون مرضاهم بأنهم أصيبوا بالأرواح الشريرة 
الي لا بد من طردها. أما العلاج الذي يقدمه هؤلاء المشعوذون للمرضى فيتألف غالبا 
من الستعذيب والضرب بدف GUY‏ ألم بالروح. By‏ أحيان ليست نادرة يودي هذا 


۸ _ الصدر السابق» ص YON‏ 
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"العلاج" إلى الوفاة. كما أن "لاصابة بالعین" تعود حسب رأي القصيمي إلى الإبمان 
بالارواح لأن كثيرا من الناس يعتقدون بأن الحساد يستطيعون تسخير روح شريرة 
GLY‏ الأذى بالآخرين. وحؾ في الصحف الصرية تناقش الوسائل الي تحمي الانسان 
من الاصابة بالعين» Shey‏ روایات لا حصر ھا تفيد ob‏ الدین يويد هذه الخرافة. ومن 
أسوأ عواقب هذه الروايات أن كثي \ من السلمین يخشون النجاح الادي لام یخافون 
من حسد الآحرین وبالتالي من الإصابة Mod‏ 

ومن أهم الاغلال". الي يستطيع القصيمي عند شرحها الاعتماد على كتاباته 
الوهابية مباشرق تأثر الفكر الصوقی وما يرتبط به من تفسير خاطئ للاسلام. وإذا ما 
حاول الرء تلخيص جوهر جميع الكتابات الصوفية في رسالة واحدة فستكون النتيجة 
خسنب رأي القصيمي مدح الفقر والابتعاد عن الحياة الدنيوية. فلقد كتب الصوفيون 

من آمثال البستان (ا متوقی عام AVE‏ أو ۸۱۷) وابن أب الدنیا (المتوفي عام ۶ Inte‏ 
لا حصر مسا من الكتب الي تحمل عناوین مثل "إدانة العلم" أو "كتاب الزهد" أو ما 
شابه في هذا الاتحساہ. وطور الصوفيون فلسفة كاملة عکن تسميتها فلسفة ابحوع 
واج ےمان ا لحسدي. وهم يزعمون أن الانسان عکن أن یتجاوز حسده والعبء الذي 
dee‏ هذا ا حسد عن طريق ا حوع والزهد والسهر بحیث يصبح عم الوزن لكي يصعد 
بعد ذلك إلى السماء. وعندما يترك الرء جسمه ينال نصیبه من الدنیا؛ يضع عبئا ثقیلا 
على روحه الي تبقی أسيرة المادة وقوانینها. وبذلك یصر الصوفیون على اعتبار ابو ع 
والسهر والعذاب ابحسدي تمارين روحية. وما توصلوا إليه في غهاية الطاف لم یکن معرفة 
دينية ولا جنون ومرض عقلي. وتبعا لذلك يعر القصيمي مولفات کبار الصوفيين 
بحرد وثائق تعبر عن البلاهة ومارساهم الدينية نشاطات تعبر عن ا لحنون: 

"و کلامهم فی الجوع By‏ فلسفته كثير حدا. وقد دأب جماعات لاتحصی منهم على 
رياضة الجوع والسهر والعذاب الجسماني» محاولين بذلك أن یلغوا درجات العارفین 
الواصلین الذين يلقون العلم بلا تعلم ولا أداة» والذین ترفع عن أبصارهم وبصائرهم 
اجب فیشاهدون الحقيقة عارية بجردة من کل ححاب ومن کل لبس والتباس! 


_ الصدر السابق» ص .۲١٠-۲۰۰‏ في سياق الحديث عن الشعوذة في الطب يتحدث القصيمي عن 
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فصارت النتيجةر ol‏ اصیبو ا بالتخلیط و بالفساد العقلي» وبالخيالات شی الي تعلق .من 
ضعفت قواهم العقلية والعصبية» نتيجة الاجهاد والارهاق أو نتيجة أشياء أحرى 
معروفة.. ومن المصائب أنهم كانوا إذا وصلوا إلى هذا الفساد التصوري وتراءت لهم 
أشباح الأوهام والخيالات حسبوها حقائق وكشوفا ومعارف علياء وحسبها لهم الآخرون 
wh is‏ فراحوا ‏ رغبة في المزيد ‏ يزيدون قواهم البدنية علدا Sil,‏ 7277 ونيا 
.2 فيزدادون بذلك تخيلا وتوغياء أي مرضا وضعفاء ويتتتابع الوحي الذي نزل 
علهم! ٹم لا یقفون عند هذه النهاية من الاضرار بأنفسهم وعن حوهم وبالأمة الي آمنت 
بإمامستهم أو الي ستومن» بل يذهبون يكتبون هذه خیالات والاوهام في کتب ورسائل 
ol‏ حن, ويقرأها من قبلنا ومن بعدنا! وليس من شك في أن كثيراً من هذه الأفكار 
والفلسفات الى نواجهها في كتابنا هذا هي إحدى olf‏ هذه الرياضات والفلسفات. 
فان هؤلاء القوم ألحوا إلى أبداهم بالعذاب الملون من ا حوع والسهر والأعمال الشاقق 
ومنعوها حاجاتھا وشهواتها الضرورية الطبيعية» فأصيبت أعصاهم بالإرهاق والاحهاد ثم 
بالمسرض AN‏ ظن كثيرون منهم ام صاروا يوحى 
إليهم. وأنهم يرون الملائكة عيانا ويسمعون الوحي جھاراء bly‏ يشاهدون اللوح ا حفوظ 
ويأخحذون مه بلا وسيط! بل وأنهم يرون الله ويخاطبونه ويناجونه» وأن نواميس المادة 
وقوى الطبيعة قد تعطلت أمامهم وأمام كشوفهم ومعارفهم الدنية!. 

وقد وقع في هذا كثيرون Mar‏ من هؤلاء البائسين افائمین؛ وعلی رأسهم ابن عربي 
الطائي وابو حامد الغزالي والشعراني وغيرهم. وہذا فان القارئ لكتبهم یجد فيها من 
الدعاوى المفزعة الباطلة ما يقف إزاءه حائراء كدعواهم أنهم اتصلوا بالملائكة والحان 
والأنبياء والخضر وإلياس والمعروفين عندهم برجال الغيب» وأنهم جالسوهم وصاحبوهم 
وصادقوهم وتلقوا م: منهم العرفان» وأنهم رأوا اللوح والقلم جهرة!. 

وقد يسرع القاری إلى رميهم بتعمد الكذب. ولكن هذا ليس بلازم. نعم هو ممکن. 
ولكن الأقرب منه أن يقال : إنھم قوم مرضىء وان هذه خیالات تطل عليهم من النوافذ 
ال فتحورها في عقوم فیحسبوفا أشياء حقیقیة فیأحنون يتحدثون عنها ويكتبوفا 
ویعستمدون عليها! وأظهر الأسباب في مرض هؤلاء الشيوخ هو الشقاء المادي الطويل 
الذي تحدوا به أحسادهم وسوسوها به شر سیاسق Alb‏ بذلك يخدمون الروح 
ويتسامون يما عن أحكام الادة ودرکاتھا إلى عوام الأرواح ومنازل اللایکة! ونحن إذا 
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عرفنا هذه حقیقة — gel‏ حقيقة مرض القوم وسبب مرضهم — هان علینا أن نفهم 
كيف كتسبوا ما كتبواء وكيف ادعوا ما ادعوا! أمن الممكن أن یکتب عاقل مهما كان 
حاهلاً أو ضللاً Jul‏ ما كتبه الشعرانن في كتابه (الطبقات الکبری) وغيره من MS‏ 
Voce Seles vl‏ لنا وراعهم من الولفات؟ ليس من الممكن 
أن يكونوا مومنین ما كتبوه إن كانوا عاقلین؛ وليس من المکن أيضا oY‏ یکونوا إنما 
كتبوه مخادعين ومضللن فان من كان يحمل معه عقلاً سلیما لا يمكن أن يحاول التضليل 
والاغواء بأمثال هذه الأساليب الصريحة في الجنون والخبل! فلا بد إذن أن نذهب في تعليل 
هذا إلى أن القوم كانوا مرضى» ولا بد أن ننظر إليهم بالعين الي ننظر ما إلى محموم 
الصحات العقلية والعصبية؛ لا أن نجعلهم أئمتنا الختارین؛ Az‏ متزلة الملهمين 
المعصومين LE‏ 

يرى القصيمي أن الانسان مدفو ع بطبيعته إلى اللشاط وحب الحياة. وطبائعه 
ترفض التعاسة وعدم الرضا. وإذا لم تفعل فأنها تكون مخدرة. ولقد تلقى المسلمون 
تخديرا مستمرا عن طريق نشر الأفكار الصوفية في خطب صلاة ا حمعة. وكان لهذه 
الخطب wt‏ مشابه لتأثير للخحدرات ویجب إطلاق نفس الحكم عليها : 

ریو مسبت — بل من غير العجيب ۔۔ أن البائسين الذين يخدرون هذه الخطب 
كل آسبوع وتقيد ها غرائزهم وطباعهم وتمنع العمل والاحساس ALL‏ يحدون لذة 
مسكرة في ماع هذه الخطب وترديدها! وليس هناك شك في أن شعورهم هذه اللذة 
يشبه شعور مدمن المخدرات عندما يتناول منها شيئا بعد حرمان طال أو قصر! وذلك 
أن هذا التناول للمخدر» وهذا السماع للخطبة الخدرة يؤديان عملية التسكين في 
الحالتين ؛ فحرمان الإنسان من امیا الصحيحة الحميلة يؤلله ويؤذيه لو ترك سلیماً 
ما ولن يستطيب ذلك إلا إذا >>( فا خطب تقوم بهذا التخدير ۰ فيجد البائس 
السسكين فيها تسکینا N‏ ويجد فیها عزاءه» ویجد فیها آماله الضائعة المشتتة احرومة 
فيظل مستکینا راضياء وينعم عينا IS‏ آلوان الشقاء ويظل یتدل ویھوی 3 دركاته 
حن يصل إلى حالة يتعجب السليم العاق من رضاه يما وسکوته علیها وحياته معها! 
وكما ان مدمیٰ الخدرات ییلغون حالة من الاغیار الادي والعنوي لا یتصورها العقل 


۲ - القصيمي : الأغلال. ص ۱۷۰ وما بعدها. 
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_ مع رضاهم ها — فکذلك الذين يخدرون هذه الواعظ المتكررة يبلغون هذه ا حالة 
من الافيار مع رضاهم ما ولذقم بإعطائهم هذه النوبة الأسبوعية الخدرة. 

إن القوانسين تعاقب من تناول المخدرات مرة في حفية وعلى حذر؛ ولكنها تبيح 
Per:‏ الآلاف بل مئات الالاف. بل مئات الملايين في الساحد والجمعيات كل أسبوع 
بل کل یوم أحياناء ٹم تحث هولاء الخدرین على أن يخدرواء بل بحازیهم وتوظفهم 
وتقتطع لهم من آموال الدولة الکافات الشهریة! وهذا بلا ریب من أعجب مناقضات 
القوانین وأغرها! 

لقد آرید أن تودي pull‏ والساحد أعظم النافع للانسانية فأدت شر ما یزدی: أريد 
منها أن تحيي فأماتت» وأن تعز فأذلت» وأن قهدي فاضلت. وأن تبعث على العمل 
ci ns‏ على الکسل ران وی ہپ بیو رت وأن ترفع من شأن الجمال 
رتحبسبه الى السنفوس فرفعت من شأن الدمامة وحببتها إلیھاء وأن تملا الرژوس با حقائق 
فملأتما cela YL‏ وان تحسلق شعوباً متوثبة فخلقت شعوباً خاملة عاحزة — تنتظر 
ee as‏ بالسفاءة 
منتظرة أن تمطر علیها الذهب والفضة والسيادة والوجود والعز وكل ما یؤملء ولا تنظر 
الى نفسها وطبیعتها .. فأقبح يما من منابر أشاعت الوت والدمار والظلام والجهل!! 

کم أرئي ھؤلاء البائسين ا ائعین العارین حینما آراهم يوم الحمعق وآذاشم مرهفق 
وأعينهم مشدودة بذلك ا خطیب الذي عبث بجسده الناحل الشوه الجهل والشقاء و کل 
ضروب OL AI‏ ینتظرون منه أن یطعمهم Oly‏ یکسوهم وأن یهبهم الصحة والعافیت 
وأن یب هم النازل ا لحمیلف وأن يقضي لمم كل حاحة ورغبة Re oly‏ ی 
والسيادة كهدية خالصة رخحيصة وأن يدخلهم أخيرا الحنة مع النبيين والصدیقین 
والشهداء في صنوف الأبرا ce‏ ا تس ل حفيفات 
مبهمات بمجهولات يتمتمون مها وبعض حركات يثلوفاء أو JE‏ هم كما هو 
الصحيح» بدون أن يفقهوا ھا معن أو يدروا لها غرضا وغاية. 

وكم I‏ سم - بل وأبكي ‏ وهم يتمايلون تحت ذلك ال خطیب؛ ويهزون 
رؤوسهم الفارغة ء ویترنحون بأعطافهم احطمة تحت تلك الأسمال البالية الممزقة» كلما 
سعوا وعدا أو وعيداء وكلما سمعوا JUYI‏ الضخمة الرخيصة تزجى هم» والأهوال 
الراعبة المذهلة تصب عليهم» وكلما سمعوا أن إنسانا ارتفع من حضيض الفاقة والذل إلى 
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أوج الثراء والعسز — oly‏ آخر توقفت آمام إرادته قوانين الطبيعة ونواميس الوحود أو 
بطلت ‏ وأن آحر أهبطت له الملائكة القربون من ماواتھا لتكون في خدمته وتحت 
Oly — ac‏ آحر زف ال ad‏ زفا وبين يديه الملائكة والنبيون یحملون المشاعل 
والبخور ويف تحون له الطريق ‏ بل وأن أمة استولت على الأمم وأملت على الزمان 
والمكان ‏ لا لشيء سوى „Al‏ أرادوا ذلك وطلبوه» A‏ تحر کوا > کات سوها 
عسبادات: نعم كم آرني وأبكي لؤلاء البائسين وهم يهتزون تحت هذه الوعود. 
والبشارات ويتلمظون شوقا رغبة» ثم خرجحون وهم يندبون أنفسهم ثم يقضون أيامهم 
ويودون بآمامم إلى ماية الأحل القریب. مخمورين هذه الخمرة الي لا يفيق شارها. 

لقد كان من الممكن أن تنطلق شرارة؛ أو تنبعث عاصفة من الطاقة الانسانية الأبدية 
الكامنة في أعماقهم » فتضيء لهم الطريق أو ترتفع هم عن هذه الوهدة وتنقلهم عن هذا 
المكان الذلیسل, لو تيسر أن ينقذوا من برائن هؤلاء المحدرين. ولكن هذا الاجتماع 
الأسبوعي المفروض فرضاء وهذه الخطب مفروضة على هذا الإجتماع فرضا أيضاء فأين 
النحاة و کیف الفرار wor‏ ۱ 

ويفسر القصيمي آیضا الضعف الشدید للقوة الدافعة في العا م الاسلامي بانتشار 
الأفكار الي تدعو إلى الزهد. فبسبب الاعراض عن الدنیا ضعف طموح الناس وتولد 
لديهم الشعور بأنهم غير قادرین على أداء الاعمال العظيمة الى تتطلب كثيرا من الطاقة 
وقوة العزيمة. وأخيرا فقدوا القدرة على بحاراة الشعوب الي لم تزل لديها قوة الدفع 
الناحمة عن حب الحياة. وبسبب التناقض القائم بین الإعراض عن الدنيا من جهة 
ومتطلبات الحياة اليومية من جهة أخرى وقع جميع المسلمين في حالة من الحيرة أدت إلى 
إضعاف العالم الإسلامي UIT‏ وحاولوا التخلص من هذا التناقض عن طريق ممارسة 
الأعمال الي تحلب لهم وسائل العيش بسهولة. ولكن عندما يتطلب العمل بذل الجهد 
والعناء يعودون إلى تقاليدهم القديمة والمبادئ الي يومنون بها. وعا أن هذا السلوك 
يعيق التقدم يجب على المسلمين أن يشنوا حربا دائمة على هذه التقاليد وأن يتجاوزوا 


۳ _ المصدر gl‏ ص ۱۸۰ وما بعدها. يجب ألا نستغرب أن أقوال القصيمي هذه عرضته 
لانستقادات شديدة من حصومه الذين ogail‏ بأنه يقترب من المواقف الماركسية ويعتبر الدين "أفيون الشعوب ". 
انظر فقرة " النقاش العام حول هذي هي الأغلال ". 

6 المصدر السابق» ص ١١١‏ وما يليها. 
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حالة الحيرة الى تشلهم داخلیا. أما الذين یتابعون نشر الأفكار الداعية إلى الزهد فیحب 
اعتبارهم خونة للدين وا حتمع "يتخلون عن مواقعهم في ا بھة في معركة حامية في سبيل 
الحقيقة وا حریة Tb N‏ 

پر القصيمي آنه راع ايده آن وجھات ch‏ الى ينتقدها والمعادية للحياة 
تتناقض أيضا تناقضا جذريا مع أسس الدين الإسلامي. ويقول أن التي قد أرسل لكي 
ےر الناس من المواقف الفكرية الداعية إلى الاعراض عن الدنيا والمودية إلى فصل غير 
طبيعي بين ال حاجات الروحية والحاجات المادية» ولکی ينمي قواهم الخلاقة. فالقلب 
والعقل متلازمان بالضرورة. ولقد ثبت بالدليل القاطع أن جمیع الشخصيات العظيمة 
والقوية لديها أحاسيس غريزية وغير عادية وذلك لأن الإنسان يستمد القوة والقدرة 
لتحقيق الأهداف الرفيعة من حبه للجمال. وحب الحياة والجمال من الوصايا الأساسية 
الى تدعو جميع الأديان الانسان إلى تحقيقها. وهذا الحديث رواية أنحری ولفظها! : "إن 
الله كريم يحب الكرم» جمیل يحب ال حمال. نظيف يحب النظافة (۲۱. 

وكلمة جمال هنا لا تع ا مال المادي فقط بل يجب فهمها ععیٰ JUSI‏ 
J‏ سسالة الي نقلها محمد لم SS‏ نقلها مک لا من رحل بلغ درجة عالية من الكمال. 
همذ N‏ والقصيمي AI A,‏ سی الذي كان منتشرا لدى 
معاصريه والذي كانت رواياته ap‏ تنسب إلى شخص النبي؛ reer‏ 
رگنے آرا a‏ اال وبقوته ال حسدیة والروحية كنموذج مثالي للجمال 
والرحولة*"). ويقول أنه كان يحب الأشياء ا حمیلة والتم الحسية ابتداء بحب الطبيعة إلى 
الأصوات الموسيقية الجميلة وحن الروائح الطيبة والحرير الناعم والطعام الشهي". 


دما المصدر السابق» ص ۰۱۱۸ 

Aot المصدر السابق» ص‎ ٦ 

۷ — يبدو أن بحال الإيجحاءات الرتبطة بصورة الي محمد غير محدود. Ag‏ ساب ترقا ا 
السثوري العربي كما في كتاب فتحي رضوان: ''حمد الثائر الأعظم " وكتاب عبد ال رمن الشرقاوي: "محمد 
رسول We, sti‏ القاهرة ۲٦۱۹ء‏ وهناك من ربط ينه وبين بطل أمريكي هزلي كما في عنوان AS‏ للبیب 
رباشی : محمد السوبر مان الأول العالي» بيروت NATE‏ 

۸ _ أفضل مئال على هذا الاتحاه AS‏ "عبقرية محمد" لعباس حمود العقاد. القاهرة» بدون تاريخ. 

va‏ _ القصيمي : الأغلال ص ۱۵۵ وما بعدها. 
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عن هذه الصفات الشخصية للبي محمد یوجد في الادب الصري حدیث عدد كبير 

من الولفات الي تقدم ot‏ كإنسان بلغ حدود الکمال البشري. واشهر أمثلة على 
ذلك کتابا السيرة النبوية للعقاد وحمود تیمور ( ۱۸۹٤‏ - ۱۹۷۳ )“). وحاء في 
OLS‏ تیمور عن علاقة محمد بالتع الحسية : 

"كان محمد يحب مسرات الحياة الطيبة ویسعی إليها کانسان طیب بطريقة طيبة 
(۰..) ... هذا هو AA‏ الحقيقي للدین ... هذا هو الاسلام. فالاسلام يشجعك 
على التمتم في حياتك كما يطيب لك ... على التمتم ما تطلبه نفسك من الطعام 
والشراب واللباس وبكل المسرات في إطار الحلال (...) ... هكذا عاش محمد في هذا 
العالم كجزء منه. فهر لم ينفصل عن الدنيا وم يتصرف ضد البشرية كما يتصرف 
شخص لا ينتمي إليها MON"‏ 

ويكتشف القصيمي موقفاً مشابها من ا مال في الوحي أيضا. ففي القرآن 

يصف الموت بأنه رحلة ماویة إلى النور والجمال وتعتبر الجنة رمزا للجمال. إلا أن 

القرآن لا عدح اللحمال اليتافيزيقي رحست رق أيه ال الاي سيك يس ندال 
pe‏ في ال حنة کمتع حسیة("". 

ويسرق القصيمي أن موقفه من الحياة الدنيا لا تؤيده الایات القرآنية فحسب وإنغا 
يعتبره جزءا من الطبائع العربية بشكل عام. وما يلفت الانتباه بشكل als‏ هذا 
السياق إشادته بقريش قبل الاسلام. فهر يعتقد أنها تصلح قدوة لي حبها للحياة. 
فقد كان القرشيون يحبون الحياة يحوانبها الحسية ويتمتعون بها تمتعاً ME‏ ويحاولون 
جع الثروات. وهذا الوقف من الحياة حعلهم Lal‏ يحبون الجمال الذي خلدوه في شعر 
لا مثيل له حى الیوم. ومن ناحية أخرى کانوا يحتقرون جميع أشكال الفقر والعناء 
والعوز ويعتبروفها ضعفا وعجزا. وهذا الموقف الحسي المادي هو الذي جعلهم يتوجهون 
إلى التجارة. وكانوا يعتبرون المهارات التجارية علامة الرجولة والوحاهة. وعلى عكس 
أحفادهم الحاليين» الذين ما عادوا يفعلون أي شيء سوى الانتظار حى بحيء ا حجاج 


۰ - محمود تيمور : النبي الإنسان ومقالات أحرى» القاهرة» بدون تاريخ. 

Johann Christoph Burgel: " Der Islam in Spiegel : AS الاقتباس مأخوذ من‎ A) 
Zeitgenossincher Literatur islamischer Voelker; in Ende.., S. 593. 

۸۲ — القصيمي : الأغلال» ص ۱٥١‏ وما بعدها. 
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لكي يكسبوا معيشتهم من ilii‏ كان القرشيون القدامى في غاية احيوية والنشاط 
الاقتصادي. وقد اشتهروا بغناهم وكرمهم وکانوا يفتخرون بأنهم يزودون الحجاج 
بکل ما يحتاجونه دون مقابل. لا بل إن هذا الوقف الفكري جعلهم يعتبرون الغیٰ 
علامة الحداية وبرهانا على قرب الإنسان من ن الله. لا بل إنهم أنكروا أن الفقير يمكن 
أن یکون مهدیا والغی يجب أن og‏ 

ولذلك لم تکن» حسب رأي القصيمي» صدفة أن النبي ظهر في شبه الجزيرة العربية 
بالذات. فإرساله إلى هناك كانت له علاقة هذه الصفات الي كان يتمتع بها العرب 
القدامى. كما أن النبي نفسه ورث عن أسلافه حبه للتجارة وموقفه الإيجابي منها. فقد 
رافق عمه أبو طالب» وهو فؾ؛ لي رحلات تحاریة إلى سوريا وقام بأعمال تحارية لصالح 
زوحته الأولى igas‏ وكانت النعم الي أسبغها الله على محمد والمؤمنين دنيوية ومادية 
أيضا. فقد جاء في سورة الضحى الدليل على أن الله منحك الرحمة في الحياة الدنيا 
اقا (ألم بجدك ینیما فآوى. ووجدك ضالاً فهدى. ووجدك عائلاً فأغین) «الایات 
MY ) ۷۷۰۶۸‏ كماأن ig‏ من الشخصيات البارزة في التاريخ الاسلامي البکر ۸ 
pr aes‏ إطلاقا الانسحاب من الحياة الدنيوية بل بالعكس کانوا آغنیاء جدا. ويضرب 
القصيمي مثالاً على ذلك: عبد رمن ابن عوف (المتوفي عام 15۲) والزبیر (سقط عام 
٦‏ ف معركة ا حمل) وطلحة ابن عبيد الله (توتی عام 555 في نفس المعر كة) (**). 

وبذلك يرى القصيمي أن HUA, Gall‏ يحتلان في الدين الإسلامي نفس المكانة. 
ولذلك عکن تلخيص التطلبات الفروضة على أسلوب حياة الؤمنین بالقول الشهور 


۳ ۔ نفس المصدر السابق, ص ۱۳۰ وما يليها. بستشهد القصيمي هنا بالآيات القرآنية: (وقالوا ما 
هذا الرسول يأكل الطعام وعشي ف الأسواق لولا آنزل إليه ملك فيكون معه نذيرا. أو یلقی إليه كنز أو 
a‏ إلا رجلا مسحورا) NY‏ ۷ و ۸ من سورة الفرقان). 2 
[وقالوا لن نومن لك حى من الارض ینبوعا. أو تكون لك جنة من نخيل وعنب فتفجر MN‏ 
خلاها تفجيرا )( الآيتان Seana‏ !+( 

.۱۳۲ - ۱۲۹ المصدر السابق» ص‎ At 

دم الصدر السابق» ص VEY‏ . کان ابن عوف مشهورا بنجاحه کتاحر ما جعله يصبح رجلا ثریا, أما 
طلحة ابن عبيد الله فقد غنم في الغزوات الأولى ثروات طائلة. وتذكر الروايات التقليدية غناه مقترنا غالبا مع 
كر مه. 

ومن الممكن الرد على حجج القصيمي هذه أن التاريخ الاسلامي الأول كان فيه أيضا شخصيات يقتدى 
بأسلوب حیاتھا كالمتصوفين cole gly‏ ومنهم على سبيل المثال صاحب الي حذيفة وأبو ذر الغفاري . 
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لعمرو بن العاص: "اعمل لدنياك كأنك تعيش آبدا واعمل لآخرتك کانك تموت: 
u.‏ بالقابل یعنبر الاسلام الفقر والحاحة -7 للإنسان ينبغي على المومن أن یطلق 
علهما حکما سلبياً کالکفر. و کان الرسول عليه السلام يتعوذ ویقول فی تعوذہ: (للهم: 
إن أعوذ بك من الفقر والکفر). فقالوا له یارسول الله: وهل یکون الفقر عذل الکفر _' 
أي مثله ؟ فقال : : (نعم هما عذلان) "0 ولكي يوضح القصيمي لقرائه كيف أن الفقر 
والكفر متشابهان جدا وهما وجهان لعملة واحدة» يقدم لحم التفسير التالي : 

"أحل إن الفقر والكفر عدلان, OY‏ الكفر انفصال عن السماء والفقر انفصال عن: 
الأرض. فالكافر لا مكان له هناك والفقير لا مكان له هنا: فهما انفصالان عن gr‏ 
العالم.. وهما عدلان أيضاء لأن الكفر جحود القلب والفقر جحود الجوارح والأعضاء... 
Lay‏ عدلان أيضاء OY‏ الکفر کثیرا ما يكون مصدراً للشر والعدوان روي 
الاجتماعية ائحنونة وكذلك الفقر يودي هذه الرسالة الخبيئة نفسها. وها عدلان tai‏ 
OY‏ الکفر جرد من العاطفة الدينية ا حسنة أُحیاناء والفقر يجرد من العاطفة الإنسانية.. 
وهاتان العاطفستان هما الدائنتان لهذا العا م بكل ما فيه من خير وفضيلة واحسان. . وا 
عدلان da‏ لأن أحدهما عذاب في Jal‏ الوجود والآخر عذاب في آخره؛ ولأن من كان 
3 هذه أعمى فهو في الآخرة آعمی وأضل سبيلا oY,‏ أحدهما عحز في العاطفة والآخر 
عجز في الوسيلة والحيلة.. وهما عدلان أيضاء OY‏ الإبمان يقع هكذا: يتصل الإنسان 
بالوجود فيحسه فيدرك جماله فيؤمن بمصدر هذا ا حمال الذي هو الله. والفقير عاحز عن 
ذلك كله لأنه لايتصل بالوجود إذ هو مفصول عنه بحرمانه» فلا یحسه فلا يدرك جماله» 
فلا يؤمن بسبب الأسباب.. ولأن حواسه مغلقة Lal‏ فلا تحس ما يقع حوفا: 

ٹم إن هذي السلسلة الودية إلى Ue} Oley!‏ تدرك بآلتهاء وآلة هذا الإدراك نا هو 
الخيال والقلب والعقل والحواس القوية المفتحة.. وجميع هذي القوى الإنسانية معطلة عند 
الفقیر؛ UY‏ فيه مشغولة بجراح الفاقة وتباريح الفقر.. وإننا لن نرجو من إنسان يكابد أشد 
الآلام المسدية والنفسية أن یستمتع بخیال مشبوب » أو قلب فياض بالعواطف النافعق أو 
بحواس ملهمة موحية» أو يشعر با لحمال الذي يحيط به. 


ATY القصيمي: الأغلال ص‎ AN 
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نم إنه ‏ أي الفقير ‏ لا بری شینا من جمال هذا الوجود OY‏ کل ما هو فيه وما 
حوله من أولاد وأهل ومأوى ومطعم ومشرب وملبس قبح ودمامة» فلن یژمن إذن بدا 
بلمال » ثم لن یمن .بدأ العدالة وا حکمق إذ لا توحد العدالة وا حکمة حیث لا یوجد 
الجمال LAY‏ من آقسامه ووجوهه. ثم لن یمن بوجود القدرة الختارة النظمة الهيمنق إذ 
لن تومن با حکیم النظم الهیمن القادر الا إذا شاهدت آثارہ ودلائله.. 

ثم هو إذا آمن إنما یؤمن إعانا تقليديا أو اضطراریا لا حير فيه ولا جمال ولا روح ولا 
برهان.. فیکون اعانه كله بامحفوة والقسوة والضعف والعنف..والإيمان الذي یکون ذه 
الصورة ما مثله الا کمثل المرأة الفاقدة لكل معان الأنثى من ا JUH‏ وا حسم والروح 
والخلق ‏ أو کمثل الأرض ال لا حصب ولا ماء ولا معدن فيها. 

وإذن اللهم انا نعوذ بك» كما عاذ رسولك» من الفقر والکفر ۳ 

ده الأقوال يضع القصيمي نفسه في صف ا حرکات التجديدية الا سلامية الي تبدي 
شب پا کبیرا مع بعض تصورات ا حر كة البروتستانية الأوروبية وال ترتبط ارتباطا وثيقا 
عا ينسبه ماکس و فیبر إلى ا حر كة الكالفينية. 

حسب رأي ماكس فيبر يمكن أن يعتبر المؤمن نفسه إما وعاء للقدرة الإلهية أو أداة 
ها. في الحالة الأولى ميل إلى البنية الشعورية الصوفية وني الحالة الثانية إلى السلوك 
الدنيوي الفاعل. وهذا u‏ ضمناً أن الله يساعد من يساعد نفسه وأن الکالفییٰ يحقق 
خلاصه بنفسه عن طریق إثبات جدارته عبر العمل النهجي المتواصل I‏ وبذلك pom,‏ 
الثراء كتعبير عن رضا الله عن الؤمن والسعي إلى الربح من أجل تمجید الخالق آمرا مشروعا 
ويمستحق الثناء دينيا : " إن الثراء مذموم فقط عندما تكون غايته الاسترخاء والكسل 
والتمتع الخاطىء بالحياة» والسعي إليه عندما تكون غايته الحياة اللذيذة الخالية من الهموم. 
أما عندما يكون ممارسة للواجب المهي فهو من الناحية الأخلاقية ليس سوا وجني 
وإغا مطلوب. يد ا كود نر وس سر a‏ 

إن القتصيمي يقترب جدا من موقف ماكس فيبر الذي عرضناه باختصار أعلاه ليس 
فقط عساواته بين الفقر والکفر وإنما أيضا برفضه للوسائل السحرية والصوفية التبعة في 


۸ المصدر السابق» ص۱۹۰ وما بعدها. 

Max Weber: Die Protestantische Ethik und der Geist des :——+ ماكس‎ 
Kapitalismus: in: Johannes Winkelmann(Hg.) , Guternloh, 1991, S.131. 
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شفاء الرضی واعتبارها خرافة وإنما وبتأكيده على طريقة الحياة النهجية اللترمة بالنظام 
الإلمي. ومثل هذا الشکل من الأسلوب التبريري الاسلامي لوحظ ایضا بخصوص الوهابية 
في الملکة العربية السعودية الحديثة : 

"لكن الثل الاحسانية القدعة ‏ يتبق منها سوی السلطة الاحلاقية للشيوخ الوهابیین 
الذين أصبحت مهمتهم الرئيسية توفيق التعالیم الوهابية مع نقافة الثراء السعودية الحديدة. 
فقد حلت الوهابية هذه الشكلة ضمن إطار الفهوم التقليدي بأن اعتبرت الثروة والقوة 
نعمة من الله جب LP Uh gS‏ 

بعد أن يؤ كد القصيمي أن الاهتمام LLL‏ الدنيا والعمل الحاد من أجلها هو من 
الصفات السنوعية لسلعرب والسلمین على حد سواء يحمل التقاليد الدينية غير العربية 
المسؤولية عن JA‏ هذه الصفات في الشرق الوسط. فینما كان المسلمون الأوائل العرب 
ينشرون رسالتهم الداعية إلى حب ttt‏ والجمال gle‏ الشرق بأسره من التقاليد الفاسدة 
للديانات القدعة : 

"... كان الشرق ول بزل يتام على مذابح الأديان والمذاهب القديمة و خلفاقا 
المدمرة. و کما هو معلوم فالشرق هو مكان نشوء جميع الديانات. فهناك توجد ديانات 
اد والصین وبقية الشرق الأقصى. 3 جميع هذه الأديان والمذاهب يعتبر الأ م والمعاناة 
وا حرمان والتحرر من ا تع ا مادیة مقدساء فهي تعتقد أن الانصراف إلى ا مسائل والأشياء 
ay‏ هو الطريق نحو الكمال وإلى السعادة الأبدية. فا ند وبلدان أخرى تین تحت 
سياط هذه المذاهب وتحت وطأة عبئها. وهناك أيضاء إضافة إلى ذلك الديانة المسيحية 
الزورة وا حورۃ الي تدعو إلى الرهبنة والانفصال عن الدنيا ON‏ (النص مترحم» أي غير 
منقول حرفیأء سم توفر النص الأصلي). 


Michel Ludero (Hg) 3 reba راینهارد شولتسه: الاسلام والسلطة. عن تحويل الدين الى أداة‎ — ۱ 
: Der Islam im Aufbruch? Perspektiven der Arabischen Welt, Munchen 1992, S. 125. 

Ar‏ القصيمي : الأغلال» ص ۱۳۷. بخصوص الرأي القائل بأن الاسلام أحذ الزهد عن السيحية 
راجع: ثور آندريه: " الزهد والرهبنة" ي لوموند آورینتال ۲۵ (۱۹۳۱)» ص 1785ل ۳۲۷. وكان ربط 
التقالید الصوفية بتقالید غير اسلامية وخاصة مسيحية منتشر على نطاق واسع في صفوف حر کات التجدید 
الاسلامية. ققد استعمل سید قطب. الذي كان من أشد نقاد :هذي هي الاغلال" حججا ul‏ حجج 
القتصيمي. ففي "الستقبل لهذا الدین" (القاهرة وبیروت (VAVE‏ کتب یقول: إن التصوف نابع من ثنائية حاطئة 

من الادية السيحي. وزهد التصوفة انحراف يخالف الفطرة الاسلامية . 


Twitter: @ketab_n At 


إن ميل المثقفين العرب إلى تحميل الوثرات غير العربية المسؤولية عن - جمیع التطررات 
ال ae‏ السلبية في الشرق الأوسط أصبح منذ الأربعينات جزءا من من أيديولوجيا السلفية 
الملصرية. وكان قد سبق هذا التوجه اعتبارا من عام ۱۹۳۰ تقريبا حلول الانتماءات 
الدينية العربية حل هيمنة الاتحاهات ذات الارتباطات غير العربية وغير الإسلامية. و 
إطار هذا التطور لعبت السلفية دور ا حفز حيث أعطت سیر الحياة النموذجیة للمسلمين 
الذين عاشوا في صدر الإسلام دور المشاركة في صياغة الصورة الذانية للقومية المصرية. 
ويصف إسرائيل غرشوني هذا التطور الأيديولوجي على الشكل التالي : 

" كان مفھوم السلفية المصرية للاسلام يرتكز على الاعتقاد ob‏ الإسلام ا ٹا لی كان 
إسلاما کے یا وأن ا حتمع الاسلامي Ju‏ بطاقاته الهائلة وقوته وازدهاره كان بجتمعاً 
عربيا. ( ... ) ولذلك كانت كل الدعوات الوطنية للسلفیة الصرية تدور حول فكرة 
مر كزية واحدة هي : تعریب ON ey‏ 

إن القصيمي يقف تماما وکلیا ضمن إطار هذا الیل إلى "تعریب الاسلام" ودلك 

من الناحية ی, بأنه ينسب إلى العرب صفات متفوقة — محددة على أساس عرقي = 
ومن الناحية الثانية al‏ يرى أن تحقیق المثل الكلاسيكية حر کات التجدید الاسلامية 
سواء في العصور القديمة أو في الأوتوبيا السياسية غير مکن الا في وسط عربي. 
FEINE‏ القصيمي للتأثيرات التاريخية للمسلمين ا لحدد : 

"إذا بالخيول العربية تنساب في سهول هذا الشرق انسياب النور بعد ليل اشتد 
ظلامه وطال مقامه. وإذا هذه الشعوب والأمم تنفلت من تلك الأصفاد والأغلال أو 
على الأصح تحاول أن تنفلت. ثم تعلن مختارة راضية دينونتها لدين العرب ودحوها في 
دولتهم. ولكن كان ماذا ؟ دخلت هذه الشعوب والأمم في الدولة العربية والديانة العربية 
le,‏ العربية تحمل معها بقايا أصفادها وأغلالها وتصوفها وزهدها ورهبانيتها 
واستسلامها وكل ما كانت فيه. فوحدت العرب الأحرار ‏ أبناء ا حریة وأبناء الصحراء 
ا حر الحرة عا فيها ‏ لا يعرفون سوى التساهل والإخلاص وسلامة الضمائر وحسن 
الط والسسرور بكل من يفد عليهم معلنا قبوله ما جاءوا به.. وهنالك فی تلك البيئة 
العربية الحرة المنساهلة راح أبناء هذه الشعوب والأمم ینفثون تلك الآراء والعقائد 


Israel Gershoni: " Arabization of Islam: The Egyptian : اسرائیل غرضون‎ Ar 
Salafiyya and the Rise of Arabism...” in: AAS 13 (1979). 


Twitter: @ketab_n 58 


والجرائيم يم الاعتقادية على حساب الاسلام وعلی ui‏ لب الديانة الإسلامية ‏ وراحوا 
يولفون ويقصون ويعظون ويرشدون ويفسرون ویحدلون ويتصوفون ويزهدون.. فامتلا 
السو بالدخان وغامت السماء الصافية الصحراویق واحتجبت بالغيم الذي يمطر الشقاء 
والعذاب. وأحذ يتلاشى ذلك النور المشرق من فوق جبال مكة وأحذ يخالطه الظلام 
ab;‏ عليه .. فتمت المصيبة وأطبق الظلام ثم رحعت هذه الشعوب إلى ماكانت عليه 
تتخبط في دياجيرها وتتهاوى في عذاہھاء ولكنها هذه المرة راحت تتخبط ومعها قسم 
كبير من العرب أنفسهم الذي رفعوا المشاعل ء فكان الخطب أفدح. MO‏ 

تجدر الاشارة هنا إلى أن القصیمیء الذي بدا عام ١5147‏ أنه يقف هذه الآراء في 
وسط التيار الرئيسي للرأي العام الإسلامي في مصرء تخلى في وقت لاحق عن هذه 
الأفكار تخليا کاملا. ففي الكتابات الي نشرها بعد عام ۱۹٦۳‏ يتب مواقف معاكسة 
اما بخصوص "الطابع القومي" العربي *"). إلا أنه كان قد Ji‏ أيضا في كتاباته في 
الأربعينات بآ راء هدمت مرة آحری ا لحسور الي كان بناها لنفسه عن طريق تقربه من 
القومية العربية» وجعلت AST‏ "هذي هي الأغلال" أكثر کتب القصيمي إثارة للجدل 
والخلاف. في الفقرة التالیة سنتناول هذه الأقوال ال استند إليها ووضعه كمنشق عن 
حركات التجديد الإسلامية. 

۲-عبء الإرث الثقافي : الدين کعائق للتقدم 

توضح أساليب احاحجة الي عرضناها في الفقرة السابقة أن القصيمي يحاول دوم 
بناء انتقاداته لظروف العالم الإسلامي على أسس دينية وتدعيمها ببراهين من القرآن 
والسنة. ویتضح المدى الذي یمکن أن يذهب إليه في استعماله الدين أداة للمحاحجة 3 
تفاؤله المتطرف بالتقدم الذي يدعو إليه في "هذي هي الأغلال" حيث يصف ف العديد 
من الشسروحات الإضافية المسهبة نشوء العالم وتطور الحضارة البشرية بأنه الطريق إلى 
الكمال. وهكذا تصبح حججه الإسلامية في هاية الطاف جرد وسيلة لتبرير الفكر 
الوضعي وفلسفة التطور. 


ATA القصيمي» الأغلال ص‎ at 
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يروي القصيمي في بادیء الأمر نظريات التطور والانفجار البدئي بطريقة شاعرية: 
بعد أن انتقلت الذرات من حالة فوضوية غازية وبلغت مرحلة التجمع والتكتل فرغت 
Uli‏ في انفجار هائل وتنائرت في الفضاء. وفي عملية استغرقت ملايين وملایین 
CEREN‏ الحياة من المادة غير النظمة. Gy‏ الصراع اللاحق من اُجل البقاء انتصر 
النوع الذي كان متكيفاً بشکل أفضل مع احیط وظروف الحياة. ول یعرف أي شكل 
من أشكال الحياة في تطوره حالة السكون أبدا. بل إن التطور بكامله كان مسيرة نحو 
الكمال لا تتوقف آبدا ولا تتراحع إلى حالة أسواً. وعلی فاية الطريق الي قطعت حى 
OY‏ يقف الإنسان الذي تطورت صفاته وثقافته طبقا لقواعد التطور ذاتها. ولا يستطيع 
أحد أن ینکر أن الإنسان SUI‏ في مواصفاته الذهنية والجسمية أكثر تطورا من أسلافه 
قل آلاف السنين. فخلال تاريخه الطويل اکتسب على الدوام WERE AGUS‏ 
النضوع محيطه دون قيد أو Ab po‏ 

وبعد ذلك یصف القصيمي, غالبا بلغة منمقة dor‏ تطور العلوم والتقنية الذي 
یعرضه بلغة عسكرية ویعتبره انتصارا للانسان» على سبیل SU‏ : انتصارا على و 
المجهرية" للمرض. ويحتفي القصيمي بالإنحازات البشرية في جال التقنية والکهر بای 
مرورا بالواصلات والاتصالات. وح الفلك واللاحة الفضائیق الى كان منذ عام 
7 نپعتبرھا مکنة. على أنها بحاوز للزمان والمسافات"). 

ولکن ليس علوم التاريخ والطبيعة وحدها هي الي تزید الصحة غير احدودة للنظرة 
التطورية. بل إن القصيمي جد حقائقها الأبدية موكدة في OUT‏ القرآن الذي یتحدث 
عن نشوء الكون من الادة الغازية غير النظمة. ثم يحاول القصيمي إثبات نظرية الانفجار 
البدئي ببرهان من القرآن هو (الایة۱۱) من سورة فصلت: (م استوى إلى السماء وهي 
دخان ...). وفضلاً عن ذلك يرى أن تطور الإنسان حسب نظرية التطور مثبت في 
القرآن أيضاً : "وقد حلقکم أطوارا" ( الآية ١4‏ من سورة نوح I‏ 


٦‏ - القصیمی, الأغلال» ص 2۷ وما يليها. 

۷ - المصدر السابق» ص ٠٦‏ وما يليها 

۶۸- المصدر السابق؛ ص ۲۹۰. يركد geen‏ مه آطرار. هنا تعن "مراحل التطور" وهي 
مشتقة من المصدر "طور“ ومنه أيضا "التطور". 
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وبناء على ذلك بری القصيمي أن السبب الرئيسي في رکود وانحطاط العام الإسلامي 
یکمن في أن المسلمين أغمضوا عیوفم عن هذه الحقائق الخالدة وطوروا أيديولوجيا التخلف. 
وهذا بدوره يعود إلى الفهم الخاطىء الشائع الذي يقول أن ذروة - جمیع التطور البشري 
موحودة في الأزمة الماضية. ومن يؤمن og GUY‏ وفوق 
ذلك النظام الاحتماعي المثالي» موحودة في الاضي فسیحاول کل ما یستطیع لكي يقتدي 
iis‏ السٹل الأعلى. ولقد أصبح الفکر التقليدي مسألة بديهية وسیطر على جمیع فثات 
اجتمع؛ لا بل انه جعل > حعل الزعماء والسیاسین واللوك یستمدون کل الشرعية من الشخصیات 
القدوة الى كانت في الاضي. واکٹر من هؤلاء جمیعاً اقتدی الفقهاء والفلاسفة والعلماء من 
سبقوهم في بحال علمهم. فهم جمیعاً يرون أن قيمة نشاطهم GU‏ تفاس حصراء استنادا 
إلى ما كته الأسبقون. ولقد ركزوا کل تفكيرهم وكل أبحائهم على ما خلفه الأسلاف 
دون ae‏ فیا (GS‏ تفسيرها بشكل صحيح أو أن يفكروا بصورة 
مستقلة. وما نتج عن ذلك كان "منها دوک و فی اك 
لمرو رت و سو م سا ری 
نم لا یصنعون شيئا ولا يأتون ON ga‏ 

ویندر أن نحد في AS‏ الع م الاسلامي رغم اتساعها US‏ لا تسيطر عليه روح 
التقليد ومحاكاة الاضي. wily‏ الآالاف من الکتاب هدروا طاقاتهم وجھودھم 3 التعلیق 
على مؤلفات الاضي وتفسيرها وهكذا ة قضى التقليد على كل شكل من أشكال الفكر 
النقدي وحمل السلمین یقیسلون:بلا ‏ حفظ كل ما عکن تبريره استنادا إلى الأوائل, 
ويصف القصيمي هذا التقليد الخالي من أي نقد بأنه أكير عائق على طریق التقدم في 
الشرق الاوس ط( ''). وبعد ذلك يوسع القصيمي انتقاده للتقليد ليشمل أيضا التعاليم 
الا جےماعیة الكلاسيكية للسلفية. وهكذا تبدأ القطيعة بينه وبين رفاقه السابقین في الوقت 
الذي اخذ فيه يضع كتاباتهم على نفس الدرجة مع الجمود الذي يتهم به جامعة الأزهر 

حو أن حلات الدينية الي تکاثرت في السنین الأخيرة لايخرج ما فيها من تفسير 
للقرآن وشرح للحديث وتعديد وتقسيم للمعتقدات وسرد لما يحل ولا يحرم في الفقه ولا 


۹ _ الصدر السابق » ص THT‏ 
— الصدر السابق» ص ۳۱۱. 
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احتلف الفقهاء فيه ولا اتفقوا a cade‏ سی سس > ذلك لا مرج 
عن أن یکون Wyle‏ تافهة آراد ها حاولوها أن يقدموا إلى قرائهم فتاتا متناثرا من تلك 
الموائد الي قام الا کلون عنها منذ ألف عام. 

وقد یعجب الرء إذا ما أدار نظره حوله فوحد أن أكبر جامعة اسلامية قد بلغت من 
العمر أكثر نما بلغه نوح عليه السلام» قد عقمت في عددها العدید وعمرها الدید عن 
أن تلد مولودا واحدا حى ضرب الثل بعقمها.. إن هذه لحامعة في كل هذه الدة وقي 
aa‏ هذه الأعداد الحائلة من الطلبة والأساتذة» وی ذلك الثراء الوفیر الذي أرصده لها 
الواقفون قد عجزت عن أن تولف کتابا واحداً في نوع من أنواع العلوم الي احتصت 
بھا وبدراستها وتدريسها.. والكتب القديمة العقيمة الي جعلت مادة الدراسة فيها ليست 
من وضعها ولا من تأليفها ونقلهاء وإنما هي استعارة خارجیق وأكثرها من وضع قوم 
ليسوا عربا لا في ألسنتهم ولا في افكارهم ولا في أذواقهم.."(000 . 

إذا ما طرح. عند كل محاولة لصنع شيء جديد أو أفضلء السوال عما إذا كان 
يتفق مع ما قاله وفعله الأوائل» وإذا ما رفض كل شيء لم يعرفه هولای فان النتيجة 
ستكون الضحالة الإنتاحية والعقم الفكري. ولذلك ظل التطور العلمي» ليس فقط 
محال العلوم الدينية وإنما أيضا في Jle‏ الطب وغيره من العلوم» في نفس المستوى الذي 
كان عليه قبل ألف عام. 

وعندما تجمل القصيمي في النهاية أيديولوجيا السلفية الجديدة وأشكاها التعبيرية 
موضوعا مباشرا لمجومه وير كز كل انتقادہ على هذه ahaj‏ إنما يدمر خلفه جميع 
الجسور الي تربطه مع حر کات التجديد الإسلامية المعاصرة : 

"آما هؤلاء الذين قلدوا الزعامة الدينية» واختیروا لقيادة الفكر الإسلامي في أحوال سيئة 
قاسية ولأسباب ينكرها الدين والعلم» فقد عصفت ہم نوبة من نوبات الفساد al‏ 
وموحة من موجات العماية الأصيلة» واحتاحهم إعصار من أعاصير الحهل التليد البلید 
فقاموا - وهم يترنحون من الغباوة ويتمايلون على أنغام الشيطان ‏ لیوقعوا على أكذوبة 
عسلمیة من أعظم وأشهر الأكاذيب العلمية لي التاريخ. . فقد زعم هؤلاء ‏ بين هتاف الغباء 
التواصل ‏ في كل كتاب كتبوه وقول قالوه أن سعادة الانسان وطریق تقدمه وراءه لا 


آمامه ون cath of alee‏ خلفه أيدا وألا ae‏ بصره بین يديه ابد وأن يرحع القهقری 


— الصدر السابق, ص ۳۰۳. 
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وينكص إلى الوراء ما استطاع إلى ذلك سبیلاء لیظفر بالسعادة وبالعلم وبالعقل وبالاخلاق 
وبالعدالة وبالنظام الاحتماعي المبرأ من العيوب والنواقص.. وزعموا أن کل خير هو ني 
أعمال ا اضین: وكل شر هو من أعمال المتأحرين» وأن کل خير في اتباع من سلف» وكل 
شر في اتباع من خلف: وأن کل ما یمکن تصوره من الخير فقد مضى» وكل ما يمكن 
تصورہ من الشر فقد بقی؛ وأن كل ما لم يستطع عمله الأولون وکل ما لم يعملوه ویرتضوہ 
من الأعمال والعلوم والأحلاق فهو شر وجهل وفساد وأنه إذا كان خيرا وعجزوا عنه فلا 
بد أن يعجز عنه الأواخر. . إذ قد ادعوا أن الأنسان في کل نواحيه» العقلية والعلمية وا خلقیة 
والجسمية» قد أحذ حظه من JUSI‏ في الزمان الاول. N‏ 

ويزداد وضوح الموضوع الذي يسلط عليه القصيمي انتقاده في موقع آخر عندما 
يتحدث عن النتائج السياسية للنشاط الدي. فهو يقول أن الناس التأثرین بالأيديولوجيا 
الرجعية يصبحون بسهولة ضحية للدعاة والنشطاء. اش سے بد ا برع 
الحرمان وخيبات الأمل يكونون مستعدين بسرعة لاتباع الذين يقدمون لحم وعوداً تبشر 
بالأمل. ay‏ هذا الحال يشبه نحاح النازیین في أمانيا بجاح ا حماعات الدينية في العالم العربي. 
وفي القطع التالي» الذي له وقع يشبه مزیجا من مولد صوف ودعاية سياسية دينية بأسلوب 
حسن البناء يشن القصيمي هجوما مباشرا على النشاط السياسي للسلفية الجديدة : 

"ولا تب أن نعجب إذا وجدنا مخبولا بهنی وي بالمستحيلات» فقد بجح وأحذ 
برقاب الآلاف أو مئات الآلاف أو الملايين من هذه القطعان البشریق یقودها حیث شاء. 
وم سے جانب فيهم ‏ وهو جانب الرجاء والأمل ‏ فقد انتصر عليهم دون 
عناء! وعلی هذا فمن البعيد الصعب الوقوف في سبيل هولاء المخادعين وي سبیل استيلائهم 
على الجماعات بواسطة التلويح MUL U‏ وعلى هذا يجب ألا يعد نحاح هولاء دليلاً على 
aa U RER‏ ید Oo"‏ 

يعيد القصيمي آیدیولوجیا التخلف المسيطرة على جمیع فعات وأفراد ا حتمع الاسلامي 
إلى مرحلة طفولية للعقل البشري ویتبیٰ بذلك تفسیرا قريبا من التفسیرات الفرویدیق 


۱۰۲ — القصيمي» الأغلال ص ۹۳ ۲. 

٠6١+‏ الصدر السابق. ص ۲۱۲ وما يلبها. يشير القصيمي في "هذي هي الاغلال" عدة مرات إلى 
الداعية الذي يصف هنا تأثيره الوخیم على الشعب البسيط وتعتقد روتراود فیلانت تی كتابها "الوحي 
والتاريخ" ص ۱۰ أن المقصود هذه الانتقادات واللکمات ا حدیدۃ هو حسن البنا, 
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ویقول: يعتقد الأطفال أن قدرات آبائهم وأحدادهم أكبر دائما من قدراتهم هم . و 
هنا تسبم الرغبة الطبيعية في تقليد الناس الذين يحملون عنهم هذه التصورات. وعا أن 
JL GLY)‏ متعلقون بالبالغين في جميع حاحاتھم فهم یعتقدون أن البالغین یتمتعون JUSL‏ 
وير كزون بناء على ذلك جميع رغباقم وآمالهم عليهم. لا شك في أن هذا الاعتقاد له 
ما يبرره بالنسبة للمجتمع البشري؛ لأنه لولا الثقة بالأشخاص المكلفين بمهمة التربية لن 
يكون بإمكان أي تربية تحقيق أي نحاح. إلا أن كل إنسان يبلغ في بحری حياته درجة 

من النضج العقلي بحعله قادرا على معرفة العلاقة الصحيحة بین السبب والنتيجة. 
وبذلك يدرك أن قدرات وكفاءات الإنسان البالغ تقوم حصرا على أنه قد جمع لدیه 
مصارف وخبرات الأجيال السابقة وأضاف إليها تحاربه. ولذلك ستکون الكفاءات 
الأعلى والأكير دوما وأبدا لدى ا حیل الأخير. هذه العلاقة لم تفهمها الشعوب والأمم 
المتخلفة. فقد بقيت هذه الشعوب أسيرة لطريقة طفولية في التفكير بتحعل آبناء‌ها يومنون 
بصحة جیم التقاليد التوارئة وحی لو امتلأت بالمبالغات والإضافات والأكاذيب أو 
كانت متناقلة لتحقيق أغراض معينة. 

وهكذا نح هؤلاء الناس أسلافهم صفات إفية وأصبحوا عبيدا م بالمقابل aa‏ 
بلغت الأمم العظيمة» حسب رأي القصيمي؛ > مکانتھا الحامة في العالم لأنها تسود فيها 
القناعة ob‏ المستقبل هو دوما Luly‏ أفضل من الماضيء وأن الأجيال الجديدة هي دوما Uist‏ 


_ المصدر السابق ص ۲۹۷ وما يليها. إن ما يلفت الانتباه بشكل حاص في هذه الأقوال هو 
گی سوہ السنفس الديي (میکولوجیا الدين) لزیخموند فرويد. ففي كتابه Jim‏ وهم" ( Die‏ 
(Zukunfieiner Illusion‏ الذي صدر عام ۱۹۲۷ يقول فرويد أفكارا بالغة الشبه: "آنسها العلاقة بين عجز 
Jil‏ والشخص البالغ الذي بتابع هذا العجز بحیث أنه تبين كما كان متوقعا أن الدافع الفسي لنشوء الدين هو 
المساهمة الطفولية في الدافع إلى اعلانه(۱۰۷). "اذ أن هذه ا حالة ليست شیئاً جدیدا. تھی ها فرطرب 
هي في الحقيقة ليست سوى استناف للسابق. ففي هذه الحالة من العحز كان الإنسان مرة كطفل في مواجهة 
أب وأم كانت لديه كل الأسباب الي تدعوه إلى الخوف منهماء وخاصة من الأب الذي كان المرء متأكدا 
أيضا من مایته له من الأخطار التي كان المرء يعرفها تھا أنذاك" (ص .)١6١‏ "علينا أن نومن OY‏ أحدادنا کانوا 
مؤمنين. Sy‏ هولاء الأجداد كانت معارفهم أقل جدا من معارفنا وكانوا يومنون بأشياء نعتبرها الیوم غير 
مكنة إطلاقا. ومن الممكن أن تكون التعاليم الديية من هذا النوع. فالبراهين الى خلفوها لنا مدونة في كتابات 
تتسم جميعها بعدم المولوقية. فهي مليئة بالتناقضات والتعديلات والتزوير؛ وحيث تتحدث عن وقائع مؤكدة 
تكون هي نفسها غير مؤكدة" (ص .)٦٦١‏ لي حديث مع القصيمي في ١4‏ مايو / یار ١951‏ رفض الاجابة 
على ما إذا کان متأثرا بالترجمة العربية لكتاب فرويد. وعند لفت انتباهه إلى التشابه الكبير في المضمون قال: "إن 
الأفكار البشرية ا حقیقیة الصحيحة تعبر عن نفسها دون أن يكون لذلك علاقة بالشحص أو الزمان أو المكان". 
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من السابقة) ولان أبناء هذه الأمم لا یدون سوی قدر قلیل من الاحترام للمنقول من 
القديم. وهكذا يتجه سعيهم دوما إلى الكمال في المستقبل. ولقد كان سقوط ونستون 
تشرشل بعد الحرب العالية الثانية في بريطانيا أفضل تعبير عن هذا الاعتقاد. فعلى الرغم من 
أنه حقق النصر لامته في الحرب كان البريطانيون مقتنعين بأن اللاحق سيكون دوما أفضل 
عبن IL‏ لذلك لا عکن أن تردهر ثقافة أو مدنية ما لم يتعلم أبناؤها الشك 
بشخصیاتھا السابقين والاعتماد على كفاءاتهم الفكرية هم أنفسهم وذلك OY‏ الفهم والشك 
شرطان لازمان للحضارة والعرفة والقوة. ولهذا السبب يرى القصيمي أن التجديد داخل 
الثقافة الإسلامية سيبقى غير ممكن Ub‏ بقيت التركة الثقيلة ال حلفتها الشخصيات القديكة 
تحسم على صدر القدرات الفكرية للمسلمين. وسوف يفشل جميع المصلحين في الدول 
العربية ما لم يزيلوا أولاً العبء الثقيل لهذا التراث الفكري 

"يمد المصلحون الیوم عناء وإرهاقا في محاولتھم هدم ماشاده اجهل الاول» ویلقون 
إعراضا مزعجا وبلادة منکرة» ویذهب كل ما يبذلونه أو أكثره في هذه ا حاولة هباء: 
فالبراهين لا ste‏ بل لاتسمع؛ والعظات لا تؤٹر؛ وكل شيء يروح كما جاء. والعائق 
الأكبر هو أن هؤلاء الذين يراد إصلاحهم يرون الكمال في أولئك القدامى الذين يجدون 
هذه الأباطيل والخرافات في كتبهم. فمن المستحيل أن يجمعوا بین الکفر باباطیلهم وین 
اعتقاد الکمال الطلق فيهم» والسبيل الي لا سبيل سواهاء لإخراج هذه ا حماعات المنكودة 
شاھی فيه» أن تلم الک ھؤلاء والشك فيهم وإساءة الظن هم وبعلمھم وأن تعلم ol‏ 
كانوا تحت ظنهم بهم جداء وأنهم أبعد عن الكمال من المعاصرين ومن المتأخرين؛ وأن تعلم 
كيف GS‏ بنفسها وبعقلها واستعدادها. 

إن لأنظر إلى هذا الميراث الثقيل الباهظ الملقى في طريق المسلمين» وإلى هذه الأسفار 
الى تروع أعدادها ويعجز تعدادها ‏ وما فيها ما لا يستقيم لأمة أمرها وجودها مع 
فأفزع وتذهب بي الأفكار تي كل وحه ثم تزوب بي بجتمعة بجمعة على أنه لا حلاص إلا 
إذا استطعنا أن نكفر هذا الميراث» وعلى أنه لا يمكن الكفر به إلا اذا عرفنا كيف ننزل 
مورئینا ob!‏ عن هذه العروش السماوية ال صنعناها شم على حساب قوانا العقلية والدينية ثم 
باتهم u‏ رتا متهم شیع متعم ونتدسهم وتسرههبوعن كل ما عطر 
JUL‏ من ام أو نقص أو ضعف! فهل من سبيل إلى هذا؟ على أنه لاسبیل N‏ 


۱۰ — القصيمي» الأغلال» ص ۰.۳۱۲ 


٦‏ ااصدر السابق» ص ۳۰۸ وما یلیها. 


Twitter: @ketab_n 


هذه الآراء تبیٰ القصيمي مواقف لم يكن یتبناها في السابق الا أتباع الليبرالية 
الصرية وسد بذلك فراغا أيديولوجيا حم عن تضاژل أهميتهم في أوساط الرأي العام 
IN AN!‏ وكما كان یفعل اللیبرالیون العلمانيون في العشرينات والثلائینات صار 
القصيمي الآن یز کد أن التقدم غير مکن إلا بتحقيق النحاحات الاقتصادية والمادية 
والعلمية وليس له أي علاقة بالوقف الدییٰ للسكان : 

"وإذا كان لا أمل لنا في أن يخر ج صيام غاندي AEN‏ من الهندء فإنه كذلك لا 
أمل لنافي أن خرجهم وسواهم من الغاصبین بصلاتنا أو صيامنا أو إيماننا اجرد» أو 
بأحلاقنا الدينية الصرفة. فالأحلاق الصناعية الاقتصادية العلمية المادية هي الى تعز 
الشعوب وتحلها الذروة.. ويؤسفنا آننا لانزال حتاحین إلى فهم هذي ا حقیقة وإلى تفهيم 
الآحرين إياها.. LÍ‏ الأحلاق الدينية ا حض فتلك اشياء أخرى, ها نتائج أخرى. وطذا 
فإن المستعمرين والغاصبين والمنافسين وغيرهم من ضروب الأعداء لا يرهبون هذي 
الأحلاق و لايخشون أصحاهاء ولا يؤللهم کٹرتھم وکٹرتھاء بل لعلهم يعملون على أن 
تكون الشعوب الي يريدون افتراسها أو بقاء‌ها تحت سلطافم وعدوافهم؛ متدينة مسرفة 
في تدينهاء محافظة على كل فضائلها الدينية»» وإنما يخشى هولاء GHEY‏ الصناعية ا مادیة 
العلمانیق لام ید رکون ما ذه من قوة ومنافسة. N‏ 

ریستهم القصيمي القوی الاستعمارية بأنها تحترم سياسيين من أمثال مصطفی 
كمال ( أتاتورك ) مزسس تر کیا الحديثة OC)‏ ولكنها في الوقت نفسه تکون مسرورة 
Luc‏ حکم دولا آحری حکام pel‏ الذهن ورافضون لأي محدید. ولا شك 3 ol‏ 
المستعمرين كانوا ي غاية السرور عندما pl‏ في العام الاضي (pV ALO)‏ حاکم دولة 


۷ ۔ في بداية القرن كان المحوم على تمحید " السلف الصا " متشرا على نطاق واسع في أوساط 
الوطنیین الليبراليين الذين كان تفكيرهم ملتصقا بالخطاب الأوروبی. 

۱۰۸ — القصيمي WIEN.‏ ص ٠١‏ وص ۳۲۷۔ 

1-4 إن اشارة القصسیمی إلى أناتورك تبدو استفزازية للوهلة الاول فقط. فبسبب محاربتها للإسلام 
ال عي الومن بالعقائد البدائية والفرافات وللمشايخ ا حافظین لقیت الكمالية في بادیء الأمر رغم فصلها الدولة عن 
الدين تأبيدا لدی مثلی السلفية. و كان الشي: ا حاسم ي الموقف EY‏ جزئيا من أتاتورك ف البلدان العريية هو 
السجاحات السياسية والعسكرية ضد القوی الاستعمارية الأوروبية oly‏ أشار إليها لقصيمي. isy‏ اخصوص 
بقسول دوران خالد : " ولذلك كان أتانورك يتمتع بشعبية واسعة رغم إجراءاته الحادة ضد الوسسة الدينية. فلقد 
كان أنهاءه لحالة الطوارىء ومساعدة المسلمين على استعادة قوقم السیامیة وإن كان ضمن منطقة محدودة 
جعسرافياء آهم بالنسبة للناس من إصلاحاته ol‏ الإسلام وال كانوا يشعرون بأن بعضها "Ub‏ (دوران خالد, إعادة 
الاسلمة وسياسة التىمية» کولن ۱۹۸۲ء ص ۱۵ ). 


Twitter: @ketab_n ‘ey 


فقيرة جدا ومتخلفة جدا رعاياه بأن يقرؤوا القرآن والبخاري لكي يتفادوا مرضا وبائیا 
ad) LEY‏ الوقت نفسه عرضا من بلد بحاور بتقدتم مساعدة طبية OND‏ 

يحب على المسلمين أن يعرفوا أن قوة انتفوق الغربي الحبارة لا ترتكز على العقيدة 
والأحلاق وإنما على سس مادية واقتصادية بحتة. وهذا ما يثبته التاريخ الحديث Aal‏ 
ففسي بداية ارب العالمية الثانية حققت GU‏ واليابان الانتصار تلو الآخر بسبب؛ 
تسليحهما الأفضل وتفوقهما المادي. وكانت العوامل UNS‏ هي الى أدت إلى هزيمتهما 
في وقت لاحق. ولم تلعب البادی الأخلاقية أو الدينية أي دور في ذلك. إذ إن روسيا 
انتصرت في الحرب على الرغم من أنها ترفض الدين LO)‏ كما أن أوروبا لم تتمكن 
من إحراز مكانتها الهيمنة في العا م إلا بعد أن تحررت من الدين كليا : 

"ومن لمعلوم أن أوربا يوم أن كانت مؤمنة بالكتيسة متدينة كانت في ذلك الهوان 
والضعف والعجز الذي نعرفه ونقرؤه» فلما أن مرقت من إمانها وتنازلت عن ذلك الأمل 
الأحروي وجعلت الصناعة والتجارة والحياة الكبيرة القوية هي آفتها الت وحدقا وأبت 
الإشراك ca‏ صعدت بالحياة هذا الصعود الذي أعجز أبصارنا تنوره والنظر ONS‏ 

ویضرب القصيمي pl Yu.‏ على هذه العلاقات هو التباين الموحود بین دولتين 
متجاورتين في الشرق هما الیابان الفتية الطموحة والصین المتكاسلة القاصرة. فالديانة 
الشتتوية السائدة في الیابان Sho‏ بلا طقوس وبلا واحبات عبادة وأشكال خاصة في 
التمجيد وبلا نصوص دينية. وهي لا تعرف تصور الحياة بعد الوت. والشنتوية هي لي 
جوهرها ديانة طبيعية تقوم على تمجيد القوة الادية والأشكال الخارجية لتجلي الوحود 
الأمر الذي يتجلى في الأهمية الكبيرة لعلم الجمال لدى اليابانيين. أما الکونفوشيوسية 
فتعلق آمال الصينيين على أشياء غير ملموسة وغير ممكنة ونوجه قواهم إلى أمور 
مستحيلة. إضافة إلى ذلك توجه اهتمامهم إلى ماض بعيد ومظلم وال تقليد الأسلااف. 
وبسبب هذه الفروق الدينية بين الشعبين كان الشعب الياباني ناححا ومهابا رغم هزعته 
في ا حرب, بينما بقي الصينيون فقراء ومتخلفین وغير قادرين على " التحرر من الأكفان 


۰ القصيمي EN:‏ ص ۳۲۷ في حدیله عن البلد التخلف يعي القصيمي على أرجح الظن 
اليمن كما في حالات مشافة أخرى (قارن: الأغلال ص ١7‏ وما يليها ). 

۱ 7بالمصدر السابق » ص ۳۲۰ وص VO‏ 

۲ بالمصدر السابق» ص ۳۱۹۔ 


Twitter: @ketab_n ۱۰ 


البالية ال لفهم بها کونفوشیوس OT‏ ففي التاريخ البشري تفوقت جميع 
الشعوب الى علقت ULI‏ على الأمور gli‏ تستطيع رؤيتها وإحساسها على الشعوب 
الي سعت إلى أهداف أخروية غير حسوسة. ولقد بلغ الاغريق والرومان والمصريون 
القدامى وغیرهم من شعوب الحضارات السابقة مستوى رفيعا في SLE‏ علم JUH‏ 
كتعبير عن تمحيدهم للظواہر الطبيعية. وهذه الفكرة هي الى حعلت الفيلسوف 
الفر نسي غوستاف لوبون يقول بأن التوحيد هو الذي يعيق التقدم'). وحؾ لو كان 
القتصيمي لا یبن هذا الرأي فهو يرى أن المشكلة الرئيسية تکمن في التوفيق بین التدين 
والنجاح الدنيوي. وفي هذا الصدد يجب الاعتراف : 

'ولاأحد ۳ من أن أذكر هؤلاء الاخوان أن الروح الدينية كثيراً ما تكون سلبية 
تماه الحياة وعطلاً في اصحاھا إن لم تشايعها روح متوثبة من المادية الواقعية الصارمة ومن 
التربية العالية. . وق الحق أنهم قليلون جدا إن لم يكونوا غير موحودين ‏ أولئك الذين 
استطاعو أن یجمعسوا بين التدين وبين الإبداع في الحياة والنهوض با. lidy‏ فإنه ليكاد 

یعجز الباحث أن بجد متدينا حرفياً استطاع أن يكون في الحياة شیا مذكوراًء وأن يتقدم 

ار ا ونحد كل الذين صنعوا الحياة وصتّعوا ها العلوم والأساليب 
المبتكرة العظيمة هم من أولئك الموصوفين بالانحراف عن الدين وبالتحلل منه" N‏ 

وقي تاريخ الفکر الاسلامي La‏ يلاحظ القصيمي أن أشهر الفلاسفة والأدباء 
العلماء وصفوا با میوعة الدينية والتناقض. وینطبق هذاء على سبيل الثال. على المتني 
-٩۱۰(‏ ههة) وابن الرومي (۸۳۳- (A41‏ وا لحاحظ (5لالا- (ANA [AVA‏ وابن 
سینا (۹۸۰ = ۱۰۳۷) والفارابي (توفي ۹5۰) والرازي (توفي عام ۹۲۳ أو )٩۳۲‏ 


۳ بالمصدر السابق» ص ۳۲۰. 

۶ المصدر السابق» ص ۳۲۲. يستشهد القصيمي بكلمات لوبون: aly DEY"‏ واحد كان مصیة 
للبشرية"» وقوله: "إن الحضارة البشرية لم تحقق تقدماً حقيقياً وقویا إلا في مراحل الوثنية وعبادة الأصنام". 
ويبدو أن القصيمي لاحظ أنه هذه الاستشهادات قد وطأ Lo f‏ في غاية الخطورة ولذلك تنصل منها على 
الفور في ملاحظة هامشية بقوله: "إننا نتبر | کل شكل من أشكال الإ حاد والزيغ ونحن لا نذکر هذه الأقوال 
لأننا نومن بها وانما فی معرض البحث عن الحقيقة". ومن البديهي أن هذه الاستشهادات كانت النقاط التي 
warn‏ كان غوستاف لوبون de (VATI-VAEV)‏ احتماع وفيلسوفا فرنسياء وقي 
الأصل طبيبا. سس gle”‏ النفس الجماهيري" (سيكولوجيا امحمهور) الذي حلل فيه إلهاب مشاعر الفرد وردود 
فعله البدائية ضمن المحمهور. 

۰ -- القصيمي. الأغلال ص ١5‏ وما يليها. 


Twitter: @ketab_n 


وابسن رشد ( ۱۱۹۸-۱۱۲۰ ) وغیرهسم. وحی اليوم يلاحظ الرء أن الدول 
الإسلامية الس تبي شرعيتها على أسس دينية لا تون في مؤسساتا ا مامة کالوزارات 
والسفارات شخصیات دينية. فهي تعرف من Kot‏ الطويلة أن المتدينين حدا لیس 
لديهم الکفاءة ولا الطموح ولا القسوة الي تتطلبها إدارة شوون الدولة O°)‏ 

يبدو أن القصيمي كان يدرك تام الإدراك * أنه جرح الشاعر الدينية لقرائه ببعض 
الأقوال الى Se‏ بها. aa,‏ 
۱ من "هذي هي الاغلال" أنه لا يريد إطلاقا دعوة المسلمين لرفض دينهم. بل إن انتقاده 
اس سے رر کس ال توم سر می ا ر ر 
وللوصول ال هذا الفهم الصحيح لم يزل هناك طريق طويل وعسير سلکه من قبل 
الأنبياء والرسلء إذ إن إرسالهم بحد ذاته كان يرمي إلى تصحيح العقيدة والأدیان OMY)‏ 

إضافة إلى ذلك يحاول القصيمي رغم كل شيء إقامة بعض التوافق مع مثلي السلفية 
القديهة وذلك Ob‏ يستشهد في مقالة ملحقة بكتاب "هذي هي الأغلال" صراحة ببعض 
أبطال العصر الإسلامي الأول : 

"ون ما أردت إلا حدمة الحق وخدمة أمتنا العزيزة. وليكن هذا شفيعاً لي عند من . 
gil +‏ في بعض السائل او في بعض الشروح والتفصيلات. وثانيهما أن لم أحاول إلا أن 
أكون مؤمنا بالله ورسله وكتبه واليوم الآحرء ولكين حاولت أن يكون هذا الابمان سليما 
oly Lis‏ يكون OLAS‏ عمر بن الخطاب وعمرو بن العاص وخالد ؛ بن الوليد وأمثال :. 
مولاء» وأبيت أن يكون مثل پان الشعراني والغزالي وابن عطاء الله والسيوطي وغيرهم من 
شیوخ الطريق وحداة الجهالة ورسل الفقر ‏ من نكبوا البشر وانحرفوا هم عن الغاية التي 
كان بجب أن یبلغوها." I‏ 

وأخيراً يجب أن لا ننسی أن القصيمي أهدى كتابه "هذي هي الأغلال" للملك ابن 
سعود. وهو يضع ابن سعود ضمن حركة التجديد الدیيٰ الذي انطلق دوما من شبه 
الجزيرة العربية ویسبی (أي ابن سعود) الرأي السائد لدى أنصار القومية العربية بأن 
العرب يتميزون بحبهم للحرية والمناقب الدعقراطية» بينما يتميز المسلمون غير العرب Z‏ 


TTY بالمصدر السابق» ص‎ ٦ 
۰۳۲٩ ۔ الصدر السابق: ص‎ ۷ 
.۳۲۹ الصدر السابق؛ ص‎ -- ۸ 


Twitter: @ketab_n u 


SE رأسهم الایرانیون _ بالخضوع لسلطة اللوك. وبعد ذلك يصف يصف القصيمي‎ Jie, 
هذه المناقب في شکل الحكم الذي يعتمده اللك السعودي والذي يعطيه أيضا دورا‎ 
: قياديا في التجدید الطلوب باحاح‎ 

"وان الآمسال لترنو -- لأسباب واضحة جلية — إلى حلالتكم» فجئت أرفع إليكم 
الک تاب» SL‏ أن يسعد القائد وأن يحفظه ویسددی راجيا أن أكون قد قدمت ol‏ 
ودیین ما فيه نفع أو ما فيه دفع ضر. وقد OT‏ أن یقتبس الناس من تلك الشعلة القدسة 
ال أوقد حذوقا مصلح الجزيرة العظیم الشیخ محمد بن عبدالوهاب" .۱٩(‏ 

ویخنتم القصيمي إهداءه بالإعراب عن ولائه للوهابية ویقول إنه قد ظهر مقلدون فا 
ني كل مكان ف العام الإسلامي ولكنهم فتلوا جميعا. فلم يتمكنوا من فرض أنفسهم 
في ا حسال السياسي لأنهم كانوا يفتقرون إلى القوة الضاربة الي منحتها للوهابية في شبه 
الجزيرة العربية الرابطة بين آل سعود وآل الشيخ. ويعود بحاح الدعوة الوهابية في ا ٹحال 
ol!‏ هناك إلى سببين : الاستعداد الطبيعي للعرب في شبه الجزيرة العربية لقبول هذه 
الرسالة OY‏ العقيدة الإسلامية لأحدادهم ظلت قائمة عندهم دون تحوير أو تزویں 
a ans,‏ حدد صاحب الدعوة. وما يلفت الانتباه بشكل خاص في عرض القصيمي 
لشخصية محمد ابن عبد الوهاب أنه يصفه بجمیع الصفات التي يعتيرها في ' هذي هي 
الاغلال" ہے ظا اساسیا لتجاوز ز الإبعان المزيف وتحقيق التجديد الإسلامي : لقد كان 
واحدا من الاس النادرين جدا الذين احتمعت لديهم وبصورة متوازنة القدرات 
فک رية والعلمية والابداعية. ولم تكن معارفه الدينية مثل معارف أولئك العلماء غير 
القادرین على التعامل فکریا مع متطلبات الحياة الدنيوية. بل إنه جمع بین سعة الاطلاع 
مسن جهة وخصائص الزعيم الشعي کال حاذبیة والحنكة 7 Ve‏ من 0 
وحسب رأي القصيمي فان مثل هذا الجمع بين القدرة الابداعية في الحياة الدنیاء وحدة 
الذكاء ورحاحة العقل؛ والفهم النقي الواضح للدین؛ هو الوحيد القادر على HEY‏ 
عملية التجديد الاسلامي الي یتغیها. قد یکون هذا الاهداء ردا من القصيمي على 
الدعم الذي تلقاه من الأسرة الملكية السعودية وح بعد نشر " هذي هي الأغلال ". " 
وعلی قدر ما في هذا الکتاب من أقوال ختلفة ومتناقضة OW‏ اقا خی Si‏ 
النقدية والواقف التخذة منه. وهذا ما سنعالجه قي الفقرة التالية. 


— الصدر السابق» Cad‏ ۹ 


Twitter: @ketab_n u) 


۳-النقاش العام حول "هذي هي الا غلال " 

بسبب مسا اتسم به نقده الذاتی الاسلامي من حدة ومرارة خلق ق القصيمي لنفسه 
كثيرا من الأعداء وأيضا بين العلماء والمثقفين الذین کانوا قد صفقوا في السابق لهجومه: 
على الصوفية والشيعة والاعتقادات الشعبية. ویعود السبب الرئيسي في الضجة العامة. 
الى أحدثها كتاب "هذي هي الأغلال" إلى منشأ القصيمي وتاريخه السابق. إذ أن' 
مضمون و أسلو ب الدراسات النقدیة يعكس وضع هذا "المنشق" "الملتجئ إلى العدو" 
الذي إما أن يدافع عنه ضد هحمات غير مبررة أو يشتم کملوٹ للعش مؤذ وشرير. 

في أوساط الکتاب ذوي الاتجحاهات العلمانية لقي القصيمي Uab‏ عفوياً. وكانت Ue‏ 
"اللقتطف" الليبرالية المعروفة بین أول الجهات الي وقفت JS‏ صراحة ووضوح إلى جانب 
"مذي هي الأغلال". ففي نوفمبر / تشرين الثاني ١94147‏ نشرت القتطف دراسة نقدية 
للكتاب. وکان مولف الدراسة الكاتب المصري إ ماعیل مظهر (۱۸۹۱ - )۱۹٦۲‏ الذي 
بدا باصدار ا حلة عام ۱۹4۵ واشتهر کممثل للفلسفة الوضعية وكمترجم لولفات تشارل 
دارویسن (" وحرص مظهر على التأكيد بشكل خاص على أن الصفحات الأولى من عدد 
نوفمير/ تشرين الثاني مهداة للقصيمي وأن تلك كانت الرة الأولى الي تمنح فيها القتطف 
هذا الشسرف لکتاب صدر للتو مع العلم Ob‏ هذا التكريم يستحقه كتاب "هذي هي 
الأغلال" بكل جدارة. وأعرب مظهر عن استغرابه من أن رجلا كالقصيمي ينحدر من 
منطقة نائية كمنطقة بحد الى ترفض أي اتصال بالفكر الحديث يستطيع إبداع مثل هذه 
الأفكار الرائعة. ويعبر مظهر عن دعمه للكتاب ومؤلفه بالكلمات التالية : 

"إني زب هذا الكتاب لأني أرى فيه موقفا فکریا قويا ومتينا هو من صفات 
الإسلام لكسنه ليس من صفات المسلمين في الوقت الحاضر. gl‏ أشم فيه عطر حرية 
الأفكار والضمير وأرى فيه أشد الانفعال الداخلي الصاعد من أعماق الضمير الإسلامي 
والمطابق لحقيقته الأصلية» على „Se‏ تلك الأقوال الي نسبها الزورون الأغبياء 
للإسلام ولنبي الإسلام أو خداع أصحاب الموقف الفكري المريض أو تزييفات 
السياسيين وممثلي الشعوبية الذين يتمنون انطفاء العروبة واللغة ONE N‏ 
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وال حانب هذه الاشادة اللسحمة مع الوقف القومي العربي الذي يحمّل الذنب عن 
جمیع التطورات السلبية داحل الاسلام للمؤثرات الصادرة عن شعوب غير عربية» يشير 
مظهر بشکل حاص إلى مناقشة القصيمي لقانون السببية والعقلانية وال UW‏ 

والأحاديث الويدة لذلك. ٠"‏ 

وبعد وقت قصير نشرت القتطف مقالاً لشيخ الأزهر الشاعر حسن القياتي ( التولي 
عام 1404( بعنوان "هل الاغلال في آعناقنا؟". في هذا المثال الإيجابي بصورة عامة یضع 
الشيخ القیاتی القصيمي بين المصلحين الاسلاميين الكبار : 

ےر ابن خلدون» رائد الاشتراکیین طليعة معسکر الإصلاح في الشرق» 
وشكل الأفغاني وتلميذه محمد عبده والكواكي جوانبه» أما القصيمي فهو قلبه""". 

يرى القباتي في "هذي هي الاغلال" "بر lat‏ للتعليم الوط وخطة ناححة 
لالإصلاح"") » لأن هذا الكتاب يحارب بالدرجة الأولى الاتحاهات المعادية للمعرفة 
داحل الثقافة الإسلامية. ويختم القیاتی مقالته بانتقاد حذر للقصيمي الذي أخطأ امدف 
في بحالین: يتعلق الاعتراض الأول بالاقتباسات ال انتقاها القصيمي من الشعر الوجداني 
I‏ فهو يتهمه بتحويل ظواهر فكرية رفيعة المستوى إلى أمور سطحية وتافهة. 
فعندما يعلق على أبيات شعرية لصوفيين مشهورين ينسى أن الأمر فيها يتعلق بالإ مام 
الشعري وبأشكال للتعبير شاعرية وفردية لا يحوز استخلاص استنتاجات منها بخصوص 
المشاكل الاجتماعية. أما الأحذ الثاني فيتعلق بنظرة القصيمي التشائمة جداً. فالقياتي لا 
یری Leis‏ لفقدان الأمل في أن يتجاوز المسلمون مسافة التخلف الى تفصلهم عن الغرب 
وذلك oy‏ التقدم الاحتماعي حتمي uns”‏ بزوغ الفجر بعد الظلام ۳۳۹۳ 

و OLS‏ انتقاد عباس حمود العقاد Laf‏ یتسم بالاتفاق مع القصيمي من ناحية المبدأ 
وبالاحتلاف au‏ في التفاصيل. فهر يصف "هذي هي الأغلال" بأنه نقد مدعم دينياً 
ومحق ضد الظروف السيئة في العام الإسلامي. ويشيد العقاد بشكل خاص بالهجوم 
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الذي يشنه القصيمي على التقاليد gh‏ ترفض اكتساب المعرفة وخاصة تعليم المرأة والي 
أضعفت ثقة الناس بأنفسهم. . ویوید العقاد أیضا انتقاد القصيمي لأولئك المسلمين "الذین. 
يزعمون أن السزمن يسير نحو الوراء وأن لا أمل شم في أن أبناء اليوم وغدا عکن أن. 
يضيفوا أي شيء إلى إرث السلف وإنحازات الأجداد""'). وعتدح العقاد AS‏ 
القصيمي بأنه تعبير شجاع عن الرأي لرحل لا يخاف من أن يفقد سمعته بسبب تعرضه 
للمحرمات ومن أن یهاجمه الناس ويفترون عليه. 

إلا أن العقاد يعارض Lat‏ انتقاد القصيمي للزهد الصوفي وما يرتكز عليه من ثنائية 
الروح والجسدء يقول : إن من يذم من يدرب روحه على حساب جسدہ عليه أن يذم 
الرياضيين أيضا لام يهملون روحهم كي يحققوا في الرياضة AE‏ عالية. لا بل إنه 
ينبفي في هذه الحالة ذم جميع الناس الذينٍ يتخصصون في Je‏ محدد من OYE‏ الحياة. 
ولاش ك إطلاقا في أن الصوفيين لهم تماما الحق في أن ينمّوا قواهم الروحية كما لرافعي 
الأتقال والمصارعين والملاكمين الحق في تنمية قدراتهم الجسدية. فكل واحد حاول 
تطوير القد رات البشرية الي ينشدها وإیصافا إلى درحة الكمال. وما من أحد سیهاجم 
مصارعا لان قدراته الفنية أو العلمية ضعيفة. وإذا ما تخلى الناس عن التخصص فإهم 
سیتخلون Lal‏ عن تحقيق إنحازات عالية في اٹحال الجسمي كما ف الجال ONS Sa‏ 

وي نفس العام الذي صدر فيه "هذي هي الاغلال" نشر الکاتب السعودي عبد 
الرهن بن ناصر السعدي كتابا مضادا له. تحت عنوان "تنزيه الدين ورجاله ما افتراه 
القصيمي في أغلاله" (القاهرة ۱۳٦٣١‏ ه (YAEY NEN)‏ يتهم السعدي القصيمي 
بتزوير مبادئ الإسلام عمدا وتفسیرها تفسیراً خحاطفا. ویعرب السعدي عن خيبة أمله 
من أن القصيمي» الذي كان قبل ذلك شیخا محترماً وكان قد اكتسب بدفاعه عن 
السلفية معة طيبة» يهاحم الآن الواقف الي كان هو نفسه يتخذها في السابق. ولذلك 
فان هناك G yb‏ بأن "جهات الدعاية الأحنبية اللادينية" ال تريد نشر دعاية معادية للدين 
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قد رشته O™‏ وعلى أي حال فانه قد استقى حججه من الدعاية السيحية ضد 
الإسلام. فالسیحیون كانوا منذ القدم يقفون عاجزين آمام نجاح الإسلام ولذلك حاولوا 
تشویه حياة محمد والتعاليم الاسلامية بقصص مختلقة وبذلك أصبح بح القصيمي دمية في يد 
أعداء الإسلام وضحية هم ", 

وخاصة بسبب ail‏ الاسلام بأنه معاد للجسد والحياة ينشر القصيمي أفكارا بعيدة 
TA‏ عن الحقيقة. فهو ينسى أن الدين الإسلامي ينظم جميع جوانب الحياة. والمسلمون 
مسلزمون بالاهتمام 7 الدنيوية للحياة کاهتمامهم بالموضوعات الروحية. إضافة 
إلى ذلك فان جمیع النصوص الدينية تحث الناس على العناية بالصحة وعلی العلاج من 
المرض والتغذية الجيدة إلخ ". وادعاء القصيمي Ob‏ الإسلام بمدح الفقر والعوز 
يتناقض مع جميع أقوال القرآن والسنة. وبرفضه للتراث ولعارف الأجيال السابقة إنما 
يرفض العلوم الي جمعتها البشرية منذ أفلاطون وأرسطو وحن العلماء المشهورين الذين 
ظهروا في العصر الوسيط الإسلامي O‏ وتفسیر القصيمي للمراجع الدينية كيفي إلى 
أبعد ہیں وينطبق هذا حى على الحالات الي يوجد اتفاق عام على تفسیرها(۳۲). 
وهو يعمم بعض الممارسات المتطرفة للمتصوفين ويعتيرها جزءا لا يتجزأ من المارسات 
الدينية الإسلامية > عندما تكون هذه الممارسات مرفوضة من غالبية المسلمين"". 
ويتوصل السعدي في النهاية إلى النتيجة Ob‏ القصيمي رجحل مادي غير متدين. فعندما 
يدعي أن المسلمين ضعفاء بسبب عقیدتھم ولا يولي الأخلاق الدينية أية قيمة» وينكر 
القضاء والقدر» ويعيد كل ما هو روحي إلى الطبيعة المادية الكامنة فيه إنما یتب ديانة 
طبيعية إلحادية. ولانه یعتبر سس العقيدة الاسلامية "Yet"‏ تعيق التقدم فهو يرحب 
بکل ما GL‏ من آوروبا. وهو في أثناء ذلك لا یتساءل عما إذا كانت LEY!‏ 
الأوروبية ممكنة على الاطلاق لو لم تأحذ أسس تقدمها من العرب خلال الحروب 


4 عبدالرحمن بن ناصر السعيدي, تنزيه الدين ورحاله ما افتراه القصيمي في أغلاله» القاهرة 
ar‏ ص .٥‏ 
۹ بالمصدر السابق. ص ۱۸ وما بعدها. 
_ الصدر السابق ص ۲٢‏ وما بعدها. 
١١‏ الصدر السابق» ص ۲۳ وما بعدها. 
١٠‏ _ الصدر السابق» ص EN‏ 
۳ - الصدر السابق ص YA‏ 


Twitter: @ketab_n ۱۱ 


الصسلیبیة ثم في إسبانيا. إضافة إلى ذلك لا بد من تذكير القصيمي بان تقدم آوروبا في 
جال الصناعة والعلوم لم يق الغرب من النزاعات الاحتماعية والظلم والاضطهاد(۳۰ . 

وهناك رد آحر على "هذي هي الأغلال" يلفت الانتباه بضخامته قبل كل شيء. وهو 
من تأليف الكاتب السعودي عبد العزيز السويح النحدي ( المتوفي عام ۱۳۹ ه- 
۹) ویحصل العنوان: "بيان ee‏ وت 
الاغلال ‚or‏ يحاول المولف نقض حجج القصيمي الدينية بتفصيل شديد في حوالي ٠‏ 
Ani‏ يبدا السويح بتعداد کف وش نا اتصیس inf Fh‏ مدرد 
ملاحظة تسبین لك أصل کلماته" الافکا ر الذي بری آنسها تناقض تناقضا صارخاً مع 
تصورات العقيدة الإسلامية. وما أن هذه القائمة تحدد الاطار الي تتحرك ضمنه معظم 
الانتقادات ضد "هذي هي الأغلال" Lip‏ نعرض فیما يلي باختصار شدید „al‏ ما جاء فیها: 

(یتهم القصيمي السلمین بأنهم یفهمون الدین ویطبقونه بطريقة خاطة. ویضرب 
alu‏ على ذلك من مارسات الناس البسطاء والتصوفین ویستند إلى أحاديث نبوية 
ضميفة. وهو ینطلق من أشكال التعبیر الخاطئة code‏ الي یعتبرها السلمون على وجه 
العموم بدعة هي الحالة الطبيعية العتمدة في الإسلام. وهذا دلیل على أنه غير قادر على 
التمييز الدقيق بين الأشياء. وهو يخلط غالبا بين بحالات ختلفة» ويصف المسلمين 
بصفات يعتمد ني عرضها على مصادر غير إسلامية» “وينطلق من أن المسلمين يتوصلون 
دائما في < جميع المسائل إلى حکم موحد. 

القصيمي مغرور ومتعجرف. فکل تفسیر وکل حدیث لا یناسب آراءه یعتبره 
| بساطة باطلا وغير مقبول. وهذه البالغة في تقدیر الذات abet‏ یعتبر الحضارة 
الإسلامية كلها خلال WY‏ عام الأخيرة سائرة في طریق بعيدة عن الصواب. وهو 
يتجاهل مؤلفات أجيال كثيرة من العلماء المسلمين ولا يستشهد مرة واحدة بأقوال 
العلماء والفقهاء الكبار ويرفض إعطاءهم صفة العالم. وبذلك ينعت كامل المدارس 
التعليمية الإسلامية بالجهل والضلال. لا بل إنه يعتبر الإجماع على الاقتداء بالسلف 
الصالح باطلاً ومرفوضا. 
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إنه ينتقد الجماعات الاسلامية والسلفية فقط لكي يفسح الطريق امام الزندقة 
والكفر. فبينما تفعل هذه الجماعات كل ما في وسعها لكي توقظ أفكار المسلمين يزعم 
القتصيمي أن الدين والانشغال Jes‏ السلف الصا ما عوائق في طريق التقدم. وهو 
ییتغی من وراء ذلك اتخاذ ملحدين معاصرين قدوة حسنة بدلا من السلف. 

[نسه يشتم السلمین yop AY‏ راحاقم الدينية. وبینما pony‏ عطبة ابلیمعة عخدرة 
ومنبطة للهمم . يسكت عن انتشار أشكال السلوك الخالف للدین کالرقص والبغاء 
وغیر ذلك. وهو یسخر من الومنین وأحلاقهم ویتناسی OF‏ عدد الذين یذهبون الیوم إلى 
السيدما أكبر من عدد الذين یذهبون إلى الجامع. 

بنفي القصيمي الموقف الإيجابي للدین الإسلامي من العلم وینسی أن الإسلام يحث 
المسلمين على الاهتمام بجميع بحالات العلم والمعرفة. 

إنه مادي متطرف. فهر بری أن القوانين الطبيعية وحدها هي المفتاح إلى القوة 

والستقدم. وهو لا يرى في القيم الدينية إلا الخرافات والجهل والتخلف. وبزعمه أن العلوم 
الطبيعية متفوقة على الفكر الديئ ينسى تماما قدرة الخالق الذي يقف وراء الطبيعة ویسیرها. 
وبذلك ينفي القصيمي قدرة اله ومخلوقية الإنسان. وثقته غير المحدودة بالقوانين المادية ورفضه 
للقضاء والقدر يعنيان ضمنا عدم وجود قوة فوق القوانين الطبيعية. وعا أنه يعتبر الانسان 
L—‏ (مسیبا) يستطيع التصرف بحرية كاملة ضمن إطار القوانین الطبيعية» فهو ينفي كونه 
من مخلوقات الله ويدعي بصورة غير مباشرة أن الإنسان أكبر من OU‏ 

وبينماير كز النجدي والسعدي ردهما المضاد للقصيمي على حججه الدینیة!۲۳۲). 
يتركز نقد الکساتب pall‏ ي آنور ابلندي(۳۹) - الذي نشر بعد عشرات السنين من 
صدور " هذي هي الأغلال " - Us‏ على دعوة القصيمي إلى تطور علماني. يوافق 
الجندي القصيمي على أنه يحب على المسلمين أن یمتلکوا الأسس المادية الي تمنح أوروبا 
تفوقها الاقتصادي والسياسي. ولكنه يعارضه قي أن هذا لا يمكن أن يحدث إلا قي إطار 
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"استیقاظ الفكر الاسلامي وانبعائه". فالقصيمي يقع في خطأ أساسي عندما يعتقد أن 
الإسلام يدعو إلى الانعزال عن الشوون الدنيوية aly‏ یقتصر على ابحالات الروحية 
والدينية. وعليه أن يعترف بأن : 

" ... الدين الذي تعرفه أوروبا لا ينطبق على الإسلام الذي هو دين وثقافة وفكر ( 
في وقفت واحد) وذلك GY‏ لم يكن أبدا ضد تطور الفكر وم يعيق النشاط Gla‏ أو 
يقاوم النهضة العلمية. بل بالعكس فقد كان دوما قادرا على تمهيد الطريق أمامها. وم 
تكن القيم الأخلاقية الإسلامية عاثقا أمام هوض معتنقيها ومشاركتهم في إقامة الحضارة 
البشرية والفکر البشري. بل بالعكس فقد قدمت للحضارة العالمية نظرية روحية ومادية 
3 غاية الانسجام والتکامل LT‏ 

وآخبرا يتب الجندي أيضاً نظرية الزامرة ويرى في " هذي هي الأغلال " حاولة حیئة 
JS‏ خاص یقوم بها الاستعماریون والبشرون وترمي إلى تلویث العالم العربي» عن 
طریق کاتب ذي توجهات اسلامية كالقصيمي» بأفکار العلمانية والغربنة. 

ولتعزيز هذه الامامات بستشهد ال حندي عقالة للمفکر الاسلامي سيد قطب الذي 
أعدم عام ۱۹۲۲ PE‏ حيث أن سيد قطب یصف کتاب القصيمي بأنه هجوم على 
القیم الجوهرية للدین الاسلامي ویوحه للمولف الاتهامات الى أصبحت معروفة وهي: أنه 
مادي ملحد یسخر من الأخلاق الاسلامیت. ویشتم السلف الصالح إلى إلى ... إلا 
أن سید قطب ينزعج بشکل خاص من القابلة ال یضعها القصيمي بین الدين والنجاح 
u‏ عن هذا الوضوع لا يمكن فهمها الا كدعوة للابتعاد عن الدین. 
وهو عندما یستعمل کلمات غوستاف لوبون» الذي یقول أن البشرية لم تتمکن من تحقيق 
تقسدم قوي إلا في مراحل الوثنية» يوضح JS‏ حلاء نياته ا حقیقیة وهي حض قرائه على 
اتحلي عن الاسلام. ولکن كلما برزت هذه الروح الي تطفی على الکتاب AAS,‏ 
J gle‏ القصيمي الاختبای بدافع الجبن» وراء غطاءات دينية لأفكاره. 


۹ ۔ ys tt‏ معا م الفکر العربي المعاصر, القاهرة بدون تاریخ ( على الأرحح لي السبعینات )؛ ص 
۲ وما بعدها . 

٠‏ -۔ سيد قطب: "هذي هي الأغلال" في : السوادي ( القاهرة )۰ ۰۱۹8/۱۱/۱۱ ص ۳ . اضافة 
إلى نشرها عند الجندي نشرت هذه المقالة كاملة کملحق لکتاب آخر ضد "هذي هي الأغلال" هر کتاب: 
محمد عبد الرزاق حمزة: "الشواهد والنصوص من کتاب الأغلال" › القاهرة؛ ۷١۱۳ھ‏ (۱۹۲۹/ ۱۹۰۰). 
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ی hic‏ "هذي u oe‏ بل إد 
"جمعية الشبان ال لمیر" من آشد wa‏ باتخاذ ۳ اءات قانونية وسياسية ضد 


7 E e IN a 
"نة مكافحة هذي هي الأغلال" هدفها الضغط على ا حکومة الصرية والقضاء الصري‎ 
إلا أن هذه النشاطات أدت في بادیء الأمر إلى‎ CAN الكتاب وطرد مولفه من‎ al 
تضامن الدوائر الليبرالية والإصلاحية مع القصيمي. ولهذا الغرض دعا أستاذ العلوم الأدبية‎ 
إلى نقاش مفتوح في جامعة القاهرة. وبعد هذا‎ CN ١971 أمين الخولي (المتوفي عام‎ 
النقاش أرسل بعض الشتر کین إلى الجهات الحكومية المختصة برقية دافعوا فيها عن‎ 
القصيمي والکتاب. إضافة إلى ذلك يذكر أن داعية التحديث مصطفى عبد الرزاق (المتوفي‎ 
دافع قبيل وفاته عن القصيمي ضد مهاجیه(**.‎ (VALY عام‎ 
ومن جانب ابحموعات السياسية في مصر فقد تلقى القصيمي الدعم من مد حسين‎ 
(مواليد ۱۹۱۱) وحزبه "الحزب الاشتراكي التقدمي". وکان هذا ا حزب قد انبثق عن‎ 


۱ ۔قارن المنجد : » ص ۲۲ . 

٢ت‏ همه للعلومة مأحوذة من حدیت مع عبد اید JEAN‏ (الولود عام 1۹1۶ ن ۲۳ ايو | 
أيار ۱۹۹۰ في القاهرة . وکان الغرابلي في السابق عضوا في جمعية للسلفية الجديدة ا مھا "جمعية أنصار السنة 
احمدی" و کان قد تعرف على القصيمي في أواخر الثلائینات عندما نشر الأخير عدة مقالات في äle‏ الجمعية 
(انظر قائمة الراحع ) . وني وقت لاح انفصل الرحلان بسیب تقییمهما الختلف للثورة الصرية عام ۱۹۰۲ , 
ومنذ منتصف السبعينات أصبح الغرابلي - الذي أصبح إماما لحامع صغير في حلوان - مرة أخرى ضیفا دائماً 
في حلقات النقاش الي يجريها القصيمي . 

. قارن : السباعي » ص ۸۰ وما بعدها‎ \tr 

4 في سياق الحديث عن الخولي تقت تقتضي الإشارة إلى أنه قد أثر تاثیراً کبیراً على باحثین أثارت 
كتاباقما عن موضوعات قرآنية نقاشاً وامعاً A PLS)‏ مر ضيه ين اھ وک 6 النقاش الذي 
دار حول كتاب القصيمي . الأول هو محمد أ مد خلف الله ( مواليد ١107‏ تقریاً ) الذي رفضت رسالته 
لشهادة الدكتوراه عن موضوع فن السرد الروائي في القرآن ۱۹٤١‏ (!) لأسباب دينية . والباحث الثاني الذي 
كان Lal‏ متأثرا بالخولي هو أستاذ العلوم الأدبية نصر حامد آبر زيد ( مواليد ۱۹۲ ) الذي نشب خلاف حاد 
حول كتاباته في مطلع التسعينات . 

TONY AA ge عد الله القصسیمي: "حول نقد الأستاذ مغنية"‎ ١٤٤ 
هذه القالة هي رسالة مفتوحة من القصيمي إلى ناشر "الأداب" سهيل‎ . ۷١ - ۷۱ فبراير/ شباط ٤٦۱۹ء ص‎ 
إدريس يدي فيها رأيه باحداث عام ۱۹۸۹/ ۱۹۸۷ ویقارقا بردود الفعل العامة على كتابه "العام ليس عقلاً"؛‎ 
. ١955 
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"جمعية مصر الفتاة" الي كانت تأسست عام ۱۹۳۳. وكانت هذه ا حمعیة تتبن في 
بادىء الأمر أيديولوجيا قومية ذات صبغة إسلامية وميول فاشية -- كان أ مد حسین 
معجباً جداً بموسوليئ. ومنذ عام ۱۹٤4‏ تخلت جمعية مصر الفتاة عن كل توجه إسلامي 
وتبنت سياسة اشتراكية. وحسب أقوال القصيمي نفسه كانت ا حلة gl‏ تصدرها الدمعية 
"قلعة الدفاع" عن كتابه OY‏ 

في إحدى القالات الى نشرقا ls‏ مصر الفتاة دفاعاً عن القصيمي استشهد أحمد 
حسين بالملصاح حمود شلتوت ( ۱۸۹۳ = ۱۹٦۳‏ الذي أصبح عام ۱۹5۸ شيخ 
الأزهر. ونقل عنه أنه استعمل أقوى العبارات في الإشادة بکتاب القصيمي وأعرب عن 
أسفه من أن جامعة الأزهر بصفتها أكبر مؤسسة تعليمية إسلامية لم تتمکن خلال تاريخها 
الطويل الذي امتد إلى ألف عام من وضع کتاب .عستوی "هذي هي الأغلال""“. 

عندما تان at‏ لاد gal‏ سوى صدى ضیف لدی لمات اي 
الصرية حاول أصحاب ها تحریض ا حکومة السعودية علیه. لا بل ان وفدا من a"‏ 
مكافحة هذي هي الأغلال" سافر إلى المملكة العربية السعودية لكي يقدم للملك ان سعود 
شخصيا bee‏ اللحنة EASI‏ وی الوقت نفسه كتب أحمد حسین, ومصطفی 
عبد الرزاق» وإسماعيل مظهر رسائل إلى الملك السعودي عرضوا فيها موقفهم الوید 
CO Sy‏ 

ولم يزل غير واضح الدور الذي لعبه الباحث الدمشقي خير الدين الز رکلی الذي 
كانت له مكانة رفيعة في البلاط SU)‏ السعودي والذي يقال oh‏ "تدخل في القضية"'*'. 
ومن الممكن أن يكون تدخل الزركلي قد تمثل ني دفاعه آمام املك السعودي عن مؤلف 
هذي هي الأغلال. وما يؤيد ذلك أن الزركلي استشهد في كتاب بحميعي عن شبه الجزيرة 
العربية في عهد ابن سعود عقالة للقصيمي كان قد نشرها .مناسبة زيارة الملك السعودي لمصر 
عام .١947‏ وكانت القالة تشبه في كثير من ا حوانب كلمة الإهداء الوجهة لابن سعود 


. القصيمي : "حول الأستاذ مغنية "0 ص۸۲‎ _ ٦ 
. YY القصيمي» المصدر السابق» ص‎ 7 VEY 

۸ _انظر : السباعي؛ ص ۸۰ء والنجد ص۲۲ 7 

۹ _ القصيمي : " حول نقد الأستاذ مغنية " ص ۷۲ . 
-٠‏ الاجد ص ۲۲ . 
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و "هذي هي الاغلال". إذ وصف فيها عبد العزیز بن سعود al‏ أعظم حاكم معاصر 
وارز دوره ۱1 3 تحديد العام العربي والإسلامي. اضافة إلى ذلك کنب القصيمي 3 
تاك المقالة أن ابن سعود على الرغم من أنه حمل لقب "ملك" فهر لیس خاکما فطلا بای 
حال. بل يعتبر "ملكا دستوریا' يخضع لدستور من نوع خاص هو "الشريعة". وهذه 
الشريعة تمنحه شرعية لا مثيل لها لأنها مستمدة من الله وهي لذلك أقوى من جميع 
الدساتير الي يكتبها البشر لأنهاء على عكس الدساتير البشریق لا تتغير ولا تبدل ولا 
عکن إلغاعها. ولعل الزركلي قل استشهد هذه الأقوال لكي يشير بأن ولاء القصيمي 
للأسرة الملكية السعودية كان بعيدا عن أي شك وحن في العام الذي نشر فيه كتابه المثير 
KR,‏ 

أما ني بلد القصيمي المملكة العربية السعودية فكانت ردود الفعل على LLY!‏ 
الوجهة له متباينة. فقد طالبت اکبر شخصية دينية في البلاد وهي "شيخ الشایخ" محمد 
بن إبراهيم بإجراء ٦‏ القسوة: طالب ب"غسل العار" الذي ألحقه القصيمي بالدین 
الإسلامي SEV,‏ وأصدر فتوى Nas We cl‏ . أما موقف المؤسسة السياسية 
3 الم لکة العر ay‏ السعودية فکان مناقضا ماما لوقف الموسسة الدينية الوهابية» و حاصة 
موقف الأسرة اللكية الذي بدا لا مباليا بالضجة الي آثارها کتاب القصيمي. وكان رد 
الفعل الرحید. الذي استطاع النجد رصده. إرسال اللك ابن سعود برقية إلى الوزیر 
الفوض السعودي 3 القاهرة فوزان السابق طلب منه فیها التتصل من القصيمي7؟*". 
كان السابق نفسه وهو من منطقة القصيمي» من بريدة في نحد, قد طرد قبل ذلك 
وفدا من لحماعات الاسلامية زاره في السفارة السعودية كي یطالب باجراءات ضد 
الک‌اتب(:*). وبذلك فشل خحصوم القصيمي لدی جميع ا لحھات الحكومية المختصة في 


١‏ - الزرکلي : شبه الجزيرة, ا حلد الثالت» ص ۱۲۷ وما بعدها . و کان القصيمي نشر القالة 
النشورة مرة أخرى لي حلد في فبرایر / شباط ۱۹٢١‏ في جحلة " الک وکب " الصرية . 

۲ _ قسارن : السباعي» ص ٥‏ . وني حدیث مع القصيمي في ۱۰ مارس / آذار ۱۹۹۰ أكد وحود 
هده الفتوی. 

١ ۳‏ النجد: ص۲۳ ۰ 

. ۱۹۹۳ القصيمي في ۲۸ مایو / أیار‎ dil ۔۔ حدیث مع عبد‎ ٤ 
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الفصل الرابع 
الضياع بین مختلف الاتحاهات : 


الفراغ الايديولوجي )۱۹٦۰- ۱۹١۷(‏ 
لكي لا یمرض القصيمي نفسه لزید من الحجمات انسحب في بادیء الأمرء بعد 
صلور هذي هي SEY‏ من الحياة العامة. ولعل أمرا بقتله صادرا عن "العلماء u‏ 
السعوديين قوی عزمه على التواري عن الانظار . وهذا الخصوص فاد القصيمي نفسه ٹی 
‚gebt i‏ معه بأن طالبا شابا من المملكة العربية السعودية تكلم إليه في أحد القاهي 
في العام الذي تلا صدور کتابه اير للحدل» وجره إلى نقاش حول مضمون الکتاب. 
وبعسد ذلك أعرب الطالب عن رغبته في عقد لقاءات أخرى ثم اعترف للقصيمي بأنه 
مكلف بقتله(), 
في الأعوام التالية اقتصر الظهرر العام للقصيمي على حلقة نقاش بحري في أوقات 
دورية في مقهى تحت قلعة القاهرة ا مه "كافتريا العمدة" ويحضرها عدد من الأصدقاء. 
وكان يشترك في هذه الندوة السلفي عبد الحميد الغرابلي والعالم السعودي محمد نصيف 


\ — حدیث مع عبد الله القصيمي في ۲۱ yU‏ / أيار NAAT‏ كان تقبيم القصيمي نفسه لأمر القتل غير 
درامساتيكي إطلاقا: قال إن الشاب السعودي كان مثقفاً da‏ كان نموذحاً للعالم الحقيقي و یکن قاتلا باي 
حال. إذ سرعان ما أدى لقاءه الشخصي مع ضحيته المنتظرة إلى حعله يتخلى عن مشروعه. إلا أن هذه 
ا حادثة تروى بشكل آخر عند عدنان العطار في كتابه: الح ركات التحررية في الحجاز ونحد ۱۹۰۱ -۱۹۷۳ء 
بروت ۱۹۷۳ء ص ۸۹ وما يليها. يقول العطار الذي يريد بسيرة حياة مختلفة حعل القصيمي رالد للمعارضة 
السعودیق إن القصيمي أقنع الشاب المكلف بقتله بصحة حححه وجعله من المويدين المتحمسين لأفكاره. 
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والكاتب حالد محمد خالد وغيرهم. وکان الأخیر متأثرا جدا في ذلك الوقت بأفکار 
0 

3 عام ۱۹۰۰ انستقل القصيمي» الذي كان يعيش حن ذاك الحين في Jj‏ صغیر 
قرب القلعة» إلى منسزل أكبر في ضاحية حلوان الواقعة جنوب القاهرة وانفصل N‏ 
أيضاً عن الوسط الذي كان حتكذ يعيش فیه. وعلی آرحح الظن لعبت الظروف العائلية 
أيضا دورا في مسألة peat‏ المسكن: ففي هذه الأثناء كان القصيمي» الذي ER‏ 
الأربعينات امرأة مصرية» قد أصبح أبا لابنين وابتین() ما دعاه للبحث عن مسكن أكبر. 

إلى جوار مسكن القصيمي ا حدید كانت توجد فيلا قدية استأجرها الحكومة اليمنية 
مجموعة من الطلاب اليمنيين الذين كانوا يواصلون تعليمهم في المدارس الثانوية والكليات 
العسكرية والجامعات المصرية» وكانوا ینتمون إلى بعثة دراسية كانت قد أوفدت في عهد 
الإمام یی الذي اغتيل عام 2١94144‏ في بادىء الأمر إلى صيدا في لبنان ٹم نقلت بعد ذلك 
إلى القاهرة. وكان الإمام بجی وابنه وخلیفته أ مد يهدفان من وراء إرسال هذه البعثة 
تأهيل عناصر إدارية وعسكرية في مدارس عالية لم تكن متوفرة آنذاك في اليمن الذي كان 
متحلفا جدا. إلا أن رغبتهما في تمتين الحكم الإمامي .عساعدة رحال اختصاصيين تدربوا 
في الخارج لم تتكلل بالنجاح بل أدت إلى العكس تاما. فمن المشاركين في البعثة الدراسية 


Y‏ مقابلة مع عبد الحميد الغرابلي في ۲۳ مابو/ أيار ۱۹۹۳. محمد نصيف هو الذي كان قد طلب من 
القصيمي عام ۱۹۳۷ أن يكتب ردا على كتاب محسن الأمين "الوهاييون والححاز" تحول ف ما بعد إلى ASH‏ 
المضاد للشےعة: "الصراع بین الإسلام والوثية" . أما حالد محمد خالد فقد نشر عام ۱۹۵۰۰ كتابه الناقد للدين 
"من هنا بدا " والذي تب فيه كثيراً من المواقف المشايهة للمواقف الي تبناها القصيمي لي "هذي هي الاغلال" 
وأثار Lal‏ ضحة كبيرة في الأوساط العامة. ولكن خالد محمد خالد تخلى في وقت لاحق وبطريقة انتهازية حدا 
عن مواقفه السابقة وتقرب من المواقف الإسلامية. قارن بشأن هذا التحول تبرير خالد محمد خالد نفسه في 
كتابه: "الدعوة في الاسلام القاهرة ۱۹۸۱ sch e oa"‏ القاهرة» بدون تاریخ وكذلك كتاب ابنه 
ULI‏ حالد: "محاكمات خالد محمد خالد" القاهرة ۰۱۹۹4 

T‏ المعروف في دائرة أصدقاء القصيمي عن أولاده هو التالي : ابنته الكيرى عفاف تزوحت وزير 
الاقتصاد لیم السابق محمد أنعم غالب» وذهيت في أواخر الثمانينات مع زوجھا إلى كوريا حيث أصبح سفیا 
لبلاده هناك. وني عام ۱۹۹۰ عادا إلى اليمن. ابنته الصغری نحلاء متزوحة بطبيب أردن رفي النص الألماني : 
بسرجل أعمال) يعيش ويعمل في المملكة العربية السعودية. أما ابناه تحمد وفيصل فقد درسا الطب في القاهرة ثم 
في بريطانيا وهما الآن أستاذان في حامعات سعودية. سنتحدث عنهما في صفحات لاحقة. 
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اب نقت في وقت لاحق بحموعة "الاربعون الظفرون" الذين لعبوا دورا قیادیاً في إسقاط 
الإمامية وإقامة الجمهورية اليمنية بعد الانقلاب الذي حدث عام LDV ALY‏ 

JES‏ لامع على النجاح الذي حققه أحد هولاء الطلاب تصلح السيرة الذاتية لرحل 
يستند إلى ذكرياته كثير من المعلومات ال نعرضها هنا وكان حؾ عام ۱۹۹۰ على اتصال 
وین مع القصیمي وهو عبد اللہ جزیلان. بعد أن Al‏ حزیلان في القاهرة دراسته الثانوية 
التحق عام ۱۹۰١‏ بالكلية العسكرية الصرية في عين مس ثم انتسب في أواحر الخمسینات 
إلى حيش الإمام اليمني أحمد حيث وصل إلى رتبة عميد. كان عام ۱۹٦۱‏ أحد مو 
التنظيم السري» تنظیم "الضباط الأحرار" اليمنيون. وبعد وفاة الإمام أحمد لعب دورا هاما 
في الثورة ضد الإمامة حيث تمكن عام ١94707‏ من كسب تأیید عدد من زعماء القبائل 
الحامين وجع لهم يقفون إلى جانب الانقلاب. وخلال الحرب الأهلية اليمنية VAY)‏ 
۷ کان مسؤولاً عن إمدادات السلاح من مصر. وفي عهد الرئيس السلال أصبح 
جزيلان نائبا لوزير الدفاع ثم نائبا لرئيس بحلس الوزراء. وبعد سقوط السلال ذهب معه إلى 
المنفى في مصر. وكانت له منذ عام ۱۹٥۰‏ علاقات صداقة مع القصيمي (. 

في القاهرة تعرض غالبية الطلاب اليمنيين لتأثیر بحموعات المعارضة اليمنية النشطة 
bie‏ ار يه الأحرار اليمنيين" والتنظيمات المنشقة عنها مثل "الاتحاد اليم" وغيره. 
ومنذ الانقلاب العسكري المصري عام ۱۹۰۱۲ خضعوا إضافة إلى ذلك لتأثير الدعاية 
a, U‏ و حاولات الضباط الأحرار ( المصريين ) التأئير على الطلاب الأجانب في مصر 
كدف تصدير الثورة MY‏ 

كان الطلاب اليمنيون قد تحدثوا مع مدرسهم» وهو شيخ من شیوخ الأزهر اسمه 
محمد سيف العقلانء عن كتاب القصيمي "هذي هي الأغلال". وفي الأوقات اللاحقة 


t‏ معسلومات عن بعثة الطلاب اليمنيين إلى لبنان ثم إلى مصر وعن أمائهم والموثرات الي تعرضوا ها 
موجودة في مذکرات بعض قادة تورة ۱۹۲. نذکر منها على سبيل JU‏ مذکرات عبد الرحمن البيضان: 
أزمة الأمة العربية وثورة الیمن؛ القاهرة ۱۹۸۲ء ص 4۰ وما يليها ؛ ومذكرات عبد الله حزیلان: AE‏ من 
ذكريات الطفولة» بيروت ۱۹۸۷ء ص ۱۱٦١‏ ۱۷۰۰ والطريق إلى افدف: بيروت ۰۱۹۸۸ ص ۱۱ -۸. 

٥‏ — حسزیلان : التاريخ السري للثورة اليمنية» بیروت ۱۹۸۷. کتاب آخر عن السيرة الذاتية للحزیلان 
صدر ف بیروت بعنوان " أحداث ما قبل الثورة ". 

5 بشأن نشاط جماعات العارضة اليمنية في القاهرة راحع : مد ابن محمد الشامي : رياح التغير في 
الیمن, جدة ۱۹۸4 ص ۰۱6۱-۱۱۲ 


Twitter: @ketab_n DA 


s‏ الکتاب من معظم الطلاب اليمنيين الذين أعجبوا عضمونه وتحمسوا له. وقامت 
مجموعة كبيرة منهم بزيارة القصيمي ۶ ثم أحذوا یلتقون معه دوریا کل يوم جمعة في "الحديقة 
اليابانية" في حلوان "). 

۸ يكن من لممكن أن تبقى لقاءات الطلاب اليمنيين مع القصيمي» الذي يبدو أن 
نقده الذاق الإسلامي كان له تأثير كبير على هؤلاء الشباب» مخفية عن أنظار وأسماع 
جماعات العارضة اليمنية في القاهرة. ويبدو أن الاتحاد الیمین» على وحه الخصوص الذي 
أحذ تأثيره على البعثة الطلابية اليمنية يتضاءل في ذلك الوقت» كان ينظر بعين القلق 
واسد إلى اتصالات القصيمي بالیمنیین الشباب. وعا أن "الاتحاد اليم" كانت له 
علاقات وثيقة مع الاخوان المسلمين ومع "جمعية الشبان المسلمين" السلفية الجديدة» فقد 
سم خصوم القصيمي أيضا من تلك الدوائر» الي كانت تطالب منذ عام ۱۹١١‏ باتخاذ 
إحراءات عقابية ضده» باجتماعاته الدورية مع اليمنيين. وعلى آرحح الظن کان أشخاص 
من الجماعات الإسلامية أو من العارضة اليمنية السلفية الجديدة هم الذين أرسلوا عام 
٤‏ رسالة إلى الإمام أحمد آخبروه فيها Ob‏ القصيمي يدعو الطلاب الیمنین في حلوان 
إلى إسقاط الامامة في اليمن (. 

في الأشهر اللاحقة» حيكت ضد القصيمي؛ دون Uf‏ دراية منه» دسيسة أدت في 
النهاية إلى طسردہ من مصر. كانت الخلفية السياسية لتلك الأحداث» الى جعلت من 
القصيمي بیدقا ضحي به في لعبة السياسة العربية في مطلع الخمسینات» حالف غير عادي 
بين الدوائر الاسلامية والضباط الأحرار والأسرة ا حاکمة في الیمن. حى محاولة اغتبال 
الرئيس جمال عبدالناصر عام ٠۹١ ٤‏ كان الضباط الأحرار في أمس ا حاحة إلى الدعم 
الذي تلقوه من الإخوان السلمین وغبرهم من النظمات السلفية ا حدیدة من أجل ا حافظة 
على حکمهم وتعزیزه. ولذلك» وعلی الرغم من حظر جمیع الاحزاب السياسية» ظل 


y‏ مقابلة مع عبد الله حزیلان في ٦٢‏ مارس / آذار ۱۹۹۵. بخصوص سيف العقلان وتأثیره على 
الطلاب اليمنيين انظر : حزیلان : الطریق إلى افدف. ص ۱۰۰ وما يليها. 

۸ - مقابلة مع عبد الله حزیلان في ۲۹ مارس / آذار ۰۱۹۹۵ آکد حزیلان في هذه القابلة أن اتصالات 
وی ی a‏ با و لبحو عن تر پس داوج 

في "الاتحاد geod‏ " وأخذوا يتبنون بصورة منزايدة اتحاها علمانياً اشتراکیا وبحملون الشرعية الإسلامية للإمامية 
yy‏ عن تخلف اليمن. بخصوص تراحع نفوذ حر كة "الاتحاد الیم " بين اليمنيين في القاهرة انظر AS‏ 
حزیلان : الطريق إلى المدف. ص ۸۷ وما يليها. 
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ا(احسوان المسلمون بعد الانقلاب العسكري لفترة مؤقتة ا حماعة السياسية الوحيدة 
الشر وعة قي مصر. جا ےت یٹ i‏ 
أعضاء ا حکومة الصرية بخصوص مطالبتهم بطرد القصيمي(. 

3 الوقست نفسه مارس أعضاء بجلس الثورة pall‏ ي في عام ۱۹۵۶ نشاطا 
9 عبرم يرمي إلى ا حصول على اعتراف دولي بنظام حکم الضباط الاحرار وا ی 
تكاتف الدول العربية ضد بریطانیا ونفوذها في العام العربي. وف العام نفسه توترت 
الأوضاع على الحدود بين اليمن الامامي واحمية البريطانية عدن ما حعل السياسي 
الصبري صلاح سا م یقوم بزيارة رسمية إلى اليمن وغیره من دول شبه الجزيرة العربية لي 
یولیو / تموز ۱۹۵۶ كانت نتيجتها إصدار مذكرة دبلوماسية مشت ر aS‏ ضد بریطانیا وقعتها 
مصر واليمن والمملكة العربية السعودية وسوریا والأردن ولییا. ویقال بأن الإمام أحمد 
طلب ریا من صلاح سا م خلال هذه الزيارة ترحيل القصيمي من U peas‏ 

أما نتائج هذه الاتصالات الدبلو ماسية والظروف الداخلية الصرية باللسبة للقصيمي 

ققد رواها مر تقبه عا SEM,‏ التاق :3 صيف ١9614‏ طلب منه خطیاً الحضور إلى 
مركز الشرطة احلية في حلوان. وعند وضوله إل یوید بان مر ترب وأن عليه 
مفادرة مصر على الفور. ولم يسمح له بالاعتراض على قرار طرده أمام أي جهة قضائية 
أو حكومية. كما رفض طلبه بالسماح له بالذهاب إلى البيت لكي يحضر بعض النقود 
والأمتعة الي يحتاجها في رحلته؛ ونقل بدلا من ذلك إلى إدارة امجرة في القاهرة. وهناك 
أيضا لم يسمحوا له بالاتصال مع عائلته. وبعد ذلك زج في سحن القاهرة بضعة آیام. 
وعسند نقله من السجن للمثول مرة أخرى أمام سلطات المجرة التقى عحض الصدفة في 
N‏ بأحد معارفه السعوديين وطلب منه أن يحضر له النقود وبعض الملابس النظيفة. 
وعندما آرسل له ابن بلده في الیرم التالي ما طلبه منه لم يسمح له أن del‏ من النقود إلا ما 
يكفي OY‏ يشتري في مطار القاهرة» الذي نقل إليه .عرافقة الشرطق بطاقة طائرة إلى 


س سان التعاون الوقت بين الاخوان المسلمين والضباط الأحرار انظر : Mitchell: The Society of‏ 
.125 -105 م the Muslim Brothers,‏ 
٠‏ بخصوص الاتصالات الدبلوماسية بین اليمن ومصر وزيارة صلاح سالم لصنعاء والتزاعات بين 
بريطانيا والدول العربية قارن : .1954 OM‏ ص ۳۱۲ وما بعدها. 
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بروت. وعند مغادرة القاهرة أبلغه حراسه بأنه & حى إشعار آحر من العودة إلى, 
a‏ ویصف القصيمي وصوله إلى بیروت على الشکل التالي : 

" عندما وصلت إلى بیروت كنت مقطوعا تماما ولم يكن ف حيي قرش واحد. له 
اکن أعرف أحدا هناك ولم اکن أعرف إلى أين آتوجه. نقلت من الطار إلى الدينة في 
باص شر كة الطیران. صعدت إلى الباص وبقیت حالس فيه. وشيئاً فشيئاً نزل هنا وهناك. 
جميع ال كاب وعندما لم Ge‏ في الباص سواي جاء السائق إلي وسألئي عن وحهي.. 
فشرحت له وضعي. کان رجلا صالحا ومهذبا إلى أبعد الحدود. في البداية حاول, 
الاستفسار عما إذا كنت لا أعرف أحدا على الإطلاق في بيروت. ففكرت برهة من؛ 
الزمن ثم تذكرت أن أحد معارقی القدامى جداء والذي لم أسمع منه شبا منذ زمن طويل». 
يعمل sat‏ السفارة السعودية في ببروت فعرض علي السائق نقلي بباصه إلى السفارة.: 
تع علینا آن نسال في الطريق كثيرا من المارة عن السفارة لأنها لم تكن آنذاك في مركر؛ 
المدينة وانمفسا 3 OLS‏ ما في إحدى الضواحي. وعندما وصلنا آعیرا إلى coll‏ كانت 
الأبواب مغلقة. وبعد الطرق de‏ لباب ظهر أحد المستخدمين الذي سألناه عن الشخص: 
الذي أعرفه. ايواسم ع سو Sag‏ وبي وي 
فصل الصيف في فندق في جبل cob)‏ فرجوته أن يتصل هاتفيا مع الفندق. وعندما فعل. 
أحابوه بأن الرجل غادر الفندق للتو ولا یعرفون مي يعود. إلا أن الفندق أعرب عن؛ 
استعداده لدفع أجرة التاكسي الى تنقلي إلى هئاك. كانت سفرة في احهول. إذ ۸ اکن 
اعرف ماإذا كان صاحي السعردي سیقبلیْ» وما إذا كان سیستقبلیٰ أو يقدم لي: 
المساعدة. إلا أنه قدم لي كل ما أحتاحه من مساعدة ودفع عي في البداية أجور الفندق: 
وتكاليف المعيشة حى وجدت أصدقاء آخرين تولوا من بعده هذه المهمة. ان لا أعرف' 
ماذا كان سيحصل وماذا كنت سأفعل لو ۸ أعثر على هذا IN Jr‏ 

قسام الدبلوماسي السعوديء الذي رفض القصيمي ذكر ا مه؛ بتعريفه في الوقت 
اللاحق على الشخصيات القيادية في الحياة الثقافية والأدبية في لبنان. ومن هؤلاء المعارف 


— مقابلة مع عبد الله القصيمي فی ۲۱ مایو / أيار ۱۹۹۳ ولي ۱۷ مارس / آذار ۱۹۹۵. قارن أيضا 


۱۲۱ وعن طرد القصیمی من مصر انظر النبر الصحفي "عبد الله القصيمي” في : "الحرية‎ AT لسباعي؛ ص‎ i 
.۸ ینایرں کانون الثاني ۱۹۰۲ء ص‎ 
ء۸٥ مقابلة مع عبد الله القصيمي في ۱۷ مارس / أذار‎ — 
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المحدد الذین كان کتابه "هذي هي الأغلال" یلقی أو ساطهم : تقدیر 1 Ute‏ حصل 
القصيمي على التشجيع والدعم لمتابعة التأليف والنشر. لكنه تلقى دعما Lebe‏ حو ناشين 
بنانيين قدما له باستمرار حقلاً حدید! للعمل هما: سهيل إدريس صاحب ale‏ "الآداب" 
والناشر قدري قلعجي الذي أعطى القصيمي في وقت لاحق زاوية حاصة في ale‏ "الحرية" 
الى بدأ صدورها عام ۱۹۵۲ LY‏ 

تناول القصيمي في المقالات الى نشرها في تلك الفترة وضعه الشخصي ككاتب 
مرفوض ومطرود من حهة» وطور من ججهة أحرى» بعض الواقف الفلسفية الي أصبحت 
في السستینات مواضيع AS‏ إلا أن هذه الکتابات لم تكن آنذاك قد اصطبغت بعد بذلك 
الطابع التضائم أبلغ التشاژم الذي تمیزت به كتاباته التأخرة. فقد عرّف. على سبيل المثال» 
في سياق دعوته إلى حرية الرأي عام ٦۱۹۰ء‏ الإنسان بأنه كائن ذاتی غير مدفوع بأي 
عوامسل آحری سوى تلك النابعة من ذاته» لكنه يحتاج إلى ا حتمع كمنبر. ويتوصل في تلك 
الدعوة إلى النتيجة Ob‏ تقبيد حرية الرأي aU Lal u‏ كل نشاط ge‏ : 

'وبذلك فان ا حتمعات هي الوعاء الذي نتحرك فيه ونتشكل وتتحرك فيه وتتشكل 
أحاسيسنا وأفكارنا (...). وأحاسيس هذا ا حتمع talk‏ ورأيه بنا وسلوكه تحاهنا هي 
الى تشكلنا وتمنحنا طابعنا الفكري والأخلاقي والاجتماعي. ( ..) وبذلك يعيش الناس 
SA‏ يفعلون هذا حارج ذاقم. ln‏ 
وا لى یکرت اش رخف مغلقا .ود ..) فالناس يعملون لأنفسهم وبدافع ذاتی. وهم 
غير قادرين على التحرر من أنفسهم ولكنهم مضطرون إلى عرض إنحازاتھم على الآخرين. 
والآخرون هم بالنسبة إلى الإنسان كمساحة اللوحة ال يطبع نفسه عليهاء كالمكان الذي 
يوحد فيه ویتحرك. (...) ولذلك فمن الواضح ماما أن الطغاة الذين يحرمون شعوهم من 
حسو التعبير هم قتلة لأئھم يقتلون أعظم وأروع الواهب والقدرات الموجودة في الانسان. 
فالانسان بدون تفكير هو نسان بدون رأي» أرض بدون ماء سلاح بدون ذخيرة. 
والثقف کستاجر أو منتج البضائع. فعندما لا يستطيع بيع منتوجاته يفقد القدرة على 
الإنتاج والتجارة ويفقد القدرة على الاستمرار. وهكذا فإن الإنسان كوكب يدور حول 
نفسه ولكن ليس في نفسه. إنه طاقة فعالق بسبب ذاتھاء حارج ذاها. وهذا بالذات هو 


۳ _ في الفصل التالي سنتحدث عن شخص قدري القلعجي والدعم الذي قدمه للقصيمي. 
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السبب الذي يجعلنا نفتقر إلى التفكير بحد ذاته عندما نفقد حرية التعبیر A.C"‏ 
مترحم» لعدم توفر النص الأصلي) 

وق تعليق سابق نشرته ا حلة نفسها يناقش القصيمي طغیان الغش والکذب علی 
الحياة العامة في العام العربي. ویشکل ما قاله هناك تحت عنوان " الصدق خيانة وهزعة" 
حسلقة وصل بین ما ذکره القصيمي سابقا في " هذي هي الأغلال " عن التأثیرات الفسدة 
للحطباء الدینیین وبين حملاته اللاحقة على جمیع أشكال التعبیر في الحياة السياسية العر بية . 
ویتوصل القصيمي في هذا التعلیق إلى نتيجة مفادها أن الکذب لیس من ا حاجات المتأصلة 
في أعماق النفس البشرية بل هو مظهر من مظاهر الضعف والعجز البشري. وینجم هذا 
الوضع عن بقاء الواقع دوما متأخرا عن OLE,‏ واحتياجات ld‏ اليومية. ولذلك يؤدي 
الكنب إلى إرضاء الناس وخضوعهم بسهولة لأنه لا يطلب منهم سد الفجوة القائمة بين 
الرغبة والواقسع عن طريق التصرف والنشاط الفاعل وإنما يهدهدها باللامبالاة والامال 
الخادعة. ويفسر القصيمي ما يلاحظه من انتصار للكذابين في ا حتمعات العربية Ob‏ 
الفجرة المذكورة كبيرة بشكل خاص لدى بن قومه. ولأنهم يفضلون في وضعهم هذا 
الكذبة المهدئة على الحقيقة المزعجة فقد حظي لديهم أكذب القادة والدعاة والأنبياء 
المزيفين بأعلى درجات القبول والتأیید. آما الصادقون فلا جنون سوى الرفض. فهم 
يتهمون A‏ مخربون ومحرضون ومن دعاة التشاؤم أم أنهم يهدمون نظام القيم السائد 
القائم على اللامبالاة والقناعة )0° 

وق نفس العدد من بحلة "الحرية" كتب القصيمي - في عام أزمة السويس وذروة 
الحماس القومي العربي - تعليقا بعنوان "لا تشتموا الأعداء" هاحم فیی دون ذكر أسماى 
البلاغة الخطابية العدوانیة للحكام العرب وال ليس لها في نظره أي تأثير. تبن في هذا 
التعليق الرأي بأن الزعماء العرب الذين يبرزون أنفسهم بصورة خاصة عن طريق شتم 
حصومهم وأعدائهم لا یددون طاقاقم وحسب وإغا أيضا طاقات شعوبهم. فهم 
عندما يهدؤون شعوهم بالبلاغة الخطابية والكلام المنمق» يسلبون هذه الشعوب إمكانية 
التصرف السياسي. لا بل إن الأعداء الذين يتعرضون للشتائم والمستغلين المتربعين على 
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عروش الثروة والسلطة يستفيدون في واقع الأمر من أن جمیع طاقات الشعب تفر غ في 
عبارات فارغة لا قيمة ها : 

"ا حقد والغضب والشعور بالظلم هي جوانب الطاقة الحياتية. وطاقة AH‏ تفرغ 
ولا يمكن تخزیسنها. ولکسن کم هو کبیر عدد الناس لین بیددون ما لدیهم من طاقة 
حياتية. هناك الذين يحاولون صرف کامل طاقتهم في الشتم والشکوی والتهدید 
والأعمال المنبرية. ui‏ 
لم يبددوها مذ النوع الضار والغي من الاستهلاك. فالأعداء والأحداث يلحقون بنا 
الظسلم ونحن نغضب ونضمر الحقد ونشعر بالظلم والمذلة ونحي بميجان وقوة تدعونا إلى 
التصرف عتهی القوة والحزم» ولكننا لا نلبث أن نبدد هذه القوة بلا وعي وبدون أي 

حطة. وننطلق بكل ما فينا من قوة وحماس لكي نشتم أعداءنا والأحداث وفددهم 
ونتهمهم ونفرغ كل ما فينا من طاقة في بلاغة كلامية مشحونة بالشتائم البليغة. في هذه 
ال لحظة نحس و LIT‏ بالونات تعوم في الفضاء (. Gs‏ . وعندما أسمع زعيما أو خاکما أو 
حطيباً یشتم أعداءه وأعداء أمته تتردد في داحلي صرخة تقول: مهلاء مهلا أيها الشاتم! 
فأنت لا تدرك أنك تشهر سلاحك في داحلك نفسك. وأنك تفر غ شحنتك الروحية 
بطريقة غبية وغير مؤثرة! وبذلك فان الذين يشتمون غير فعالين AN‏ يحرّلون طاقاتهم إلى 
شتائم (...) ولذا فلنحزن على الضطهدین عندما تروفم يشتمون مضطهديهم 
وفنئ المستبدين الذين يسمحون لمن يضطهدوهم بان يشتموهم OY‏ هذا یریحھم كثيرا. 

حبذالو سن العرب قانونا يكون غير عادي في العام کله قانونا BA‏ عليهم شتم 
أعدائهم وقديدهم لكي يحافظوا على سخطهم وغضبهم كقوة ضاربة"".(النص مترجم 
عن الترجمة لعدم توفر النص الأصلي باللغة العربية). 

وطغى نفس الأسلوب على مقالات القصيمي الي نشرتھا صحيفة "ال حريدة" البيروتية 
سين عام ۱۹۰۶ وعام .۱۹۰٦‏ في هذه المقالات اتخذ القصيمي موقفا من السياسة 
السعودية في النزاع الذي نشب حول واحة البرعي. كانت هذه الواحة خاضعة منذ 
القرن الثامن عشر لسلطة سلطان مسقط وعمان. وٹی سياق التوسع الوهابي وتأسيس أول 
دولة سعودية احتل الوهابيون مرارا منطقة البرعي وهي عقدة مواصلات هامة وأرض 
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حصبة تشكل خلفیة وامتدادا لامارة أبو ظي. وكانت السيطرة السعودية الوهايية على 
المنطقة قد انتهت عام ۱۸۲۷ عندما استعاد سلطان عمان الواحة من السعودین و کلفت 
شيخ yl‏ ظي بالدفاع عنها. 35 عام ۱۹۰۲ أرسل اللك عبد العزیز ابن سعود بصورة 
مفاجئة حاكما إلى البرعي ووضع النطقة تحت دارة منطقة الا حساء واحتلها بقوات 
عسکرية سعودية. وبعد أن فشلت هيئة تحكيم دولیق كانت بریطانیا JE‏ فیها مصالح 
عمان وأبو ظي» في التوصل إلى حل» قام» عام ۰۱۹۵۵ جنود من أبو ظي تساندهم 
قوات بريطانية بطرد الحامية السعودية. وفي العام التالي نححت السياسة الخارجیة السعودية 
في تدویل النزاع حول هذه المنطقة الي تحتوي على كميات كبيرة من النفط. وقد 
شس ری نت ا ee‏ و ی 
"العدوان الاستعماري" وف القاهرة أحذت حطات الإذاعة الناصرية تشن الحملات 
الدعائية ضد التحالف "الإقطاعي الاستعمار ی بین عمان وبر یطانیا ۱۲۳ 

اتخذ القصيمي وی هذا لراع موقفاً up‏ لأبو ظي وانتقد في مقالاته الصحفية by‏ 
المسلکة الع بیة السعودية. آدت هذه القالات إلى توقف الدعم ا ال ی الذي كان يتلقام 
القصيمي من القصر اللكي السعودي وذلك طيلة فترة حکم الملك سعود ابن عبد العزیز: 
آل سعود PCV ATE - VA OT)‏ إضسافة إلى ذلك يذكر أن الملك سعود طلب من 
الحكومة المصرية السماح للقصيمي بالعودة إلى القاهرة كي یمنع هذه الطريقة من متابعة 
نشاطاته الصحفية في بروت. ویدو أن هذه الرغبة في إسكات الكاتب عن طريق وضع 
في القاهرة تحت عين الرقابة الصرية نالت نصيبا أكبر من النجاح من حاولة الوساطة في 
قضية القصیمی الى قام بها في العام نفسه السياسي EN‏ كمال OVD ee‏ 

وبالفعل call‏ الحكومة المصرية في ینایی كانون الثاني / ۱۹۰١‏ أمر إبعاد القصیمیٴ 
وسحت لے بالعودة إلى أسرته في القاهرة. وهناك دليل على أن القصيمي قد يتعرض 


` JE. Peterson: defending Arabia, London 1986, p. 85- 113. قارن:‎ «A, بشأن نزاع‎ — 
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ead,‏ که ذه امعلومات في مقائلة تاریخ ٠‏ مارس / آذار ۱۹۹۰. وعند سواله عن مضمون مقالاه: 
في "الجريدة" أجاب أنه م يذكر فيها أسماء سياسيين معينين ووٹھا عالج مشكلة نزاع البريمي بصيغة فلسفية عامة. 


14 - حديث مع عبد الله القصيمي في ٠‏ مارس/ آذار ۱۹۹۵. ومع إبراهيم عبد الرحمن قي ۲۷ ماري 
/ آذار ۱۹۹۰. وحول هذا الوضوع ووسساطة كمال جنبلاط» قارن: السباعی؛ ص ۸۷. ولقد آکد 
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ba al‏ ف مصر ويطلب منه التعهد بعدم متابعة النشر هو رسالة مفتوحة وجهها بعض 
رجال الفکر ee‏ القصيمي إلى مصر إلى الأديب الصري الشهور 
ab‏ حسین. تضمنت هذه الرسالق ال سلمت لطه حسین خلال زيارة ر میة له لبیروت 
بصفته وزير الثقافة الصري آنذاك. النص التالي : 

"ينتمي موقعو هذه الرسالة إل الثقفین اللبنانیین الذين یعرفون السید عبد الله لقصيمي 
رائدا للفكر ا حر في العا ) العربي وكاتبا غير عادي وهم في أمس ا حاحة إلى ريشته البليغة 
ومنطقه السليم لكي يحققرا أهداف التجديد الى تنادي بها هذه الريشة. وهم یتوجهون 
إلى الدكتور طه حسين عمید الأدب العربي بسبب موقفه القيادي وتأثيره الكبير على الرأي 
العام في مصر ويرجونه باسم الفكر الحر الذي يطالب به بصفته شخصية أدبية قيادية أن 
ينظر في قضية السيد عبد الله القصيمي الذي أقيمت ضده دعوى أيديولوجية طرد بسبيها 
من البلد الشقيق. ولقد عرضت حالته على بحلس الدولة المصري الذي توصل بعد دراسة 
مستفيضة إلى حكم يقضي بإلغاء قرار الإبعاد. وهذا الحكم يتفق مع تقاليد مصر الي كانت 
تقدم دوما الملجأ للأحرار والمضطهدين. ونحن نضع هذه القضية بحددا بین يدي الدكتور 
طے حسين ولا يساورنا أي شك في أنه سيفعل كل ما في وسعه لكي يسهل عودة السيد 
القصيمي إلى مصر حيث تنتظره أسرته احترمة وينتظره أصدقاژه الأوفياء وتلامذته المريدون؛ 
وذلك لأنه. في مثل هذه المرحلة التاريخية المضطربة الي عر فيها العرب OW‏ تزداد دوما 
الحاحة إلى رأيه وال كتاباته وإلى توجيهاته"(”". 

3 بادىء الأمر لم تتحقق الرغبة الي أعرب عنها في هذه الرسالة وهي الدعوة إلى أن 
يلعب القصيمي دورا مهما في الحياة الفكرية العربية. ففي الأعوام الى تلت عودته إلى 
العاأصمة المصرية لم يكتب القصيمي في الصحف اللبنانية إلا نادرا وبصورة غير منتظمة 
رکان يتفادى اتخاذ موقف من المشاكل المختلف عليها في السياسة العربية. كانت المقالة 
الأول الي نشرها من القاهرة وثيقة تعبر عن الاستسلام واليأس. تحت عنوان "الكاتب لا 
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یغسیر ابحتمم" وحه صفعة إلى جميع JUYI‏ العلقة على قدرة المثقفين على التأثیر السيا 
والاحتماعي. انطلق في مقالته من السؤال عما إذا كان الكاتب المصري قاسم أمين؛ لذي 
كتب في هاية القرن AS‏ "تحرير CT Ae‏ قد أحدث تغييرا احتماعیا حقیقیا Shab‏ 
ورد على هذا السؤال ‏ مشير ني الوقت نفسه إلى دعواته السابقة إلى تحر المرأة 2-00 
بالنفي القاطع. لو كان مکنا أن يغير كناب قاسم أمين ا حتمع لكان من السهل تغيير 
جميع الظروف الاحتماعية وجميع القیم الأخلاقية بأن يقوم عدد من UN‏ بتأليف عدد. 

من الكتب. وكما أن الإنسان غير قادر على تغيير القوانين الطبيعية عطالبتها بالعمل وفق 
a‏ ا لے اا من سی ری باو طن طب اھ 
فالستحول الاجستماعي لا یکسون أبدا مشروطاً بسبب وحيد وافا بخضع لعدد كبير من 
الأسباب المتشابكة والمعقدة. وبناء على ذلك يعي الاعتقاد. بتأثير كتاب وحيد رفض 
الس وحسب رأي القصيمي فان التقدم الذي حدث فعلاً في Je‏ تحرر المرأة كان 
سسيحدث أيضا بدون کتاب قاسم أمين وح بدون الولف نفسه وذلك لأن الأفكار 
تكن أبدا Le‏ للتحول الاجتماعي ولفا دوما نتيجة له: 

"المرأة الي تحررت هي ليست نفس الرأة الي قرأت كتاب قاسم أمين انا امرأة 
أخعرى ‏ امرأة تعرضت هي نفسها لظروف أخرى فرضت عليها حتميا وحودا حدیدا. 
فعندما صدر كتاب "تحرير المرأة" ۸ تتحرر الرأق لأن الظروف الناسبة لذلك لم تكن 
متوفرة. ولكن بعد ذلك حدث تحرر il‏ بعد أن كان الكاتب قد أصبح طي النسيان 
و بحسرد ذكرى قد بمنحها الزرخون بضعة أسطر. (...) ولا تزال المرأة المصرية والعربية 
حن يومنا هذا تتمسك بعناد برفضها للنداءات الكثيرة المتلاحقة الي تدعوها إلى التخلص 
من شی الشرور الي تحدد سلوكها وتفكيرها. فهي تعير أعياد الأولیاء أهمية كبيرة وتقدر 
المشعوذين الذين ديهم ملكيتها وإمانهاء وهي تذهب إلى القبور وتنتظر منها تحقيق 
رحاءاقا وحل SL‏ الزواج وتربية الأولاد تقع في نفس الأخخطاء والمظالم 
ای وقعت فيها جدھا. (...) ولذلك م تكن هذه الدعوة (إلى التحرر)» ال أصبحت 
إلى حد ما رسمية الآن. قادرة على تغيير أفكارها أو دوافعها أو سلوكها OY‏ الظروف 
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لین كانت تعيش فیها لم تكن تتطابق مع التغيرات النشودة ولیس, See‏ لانه لم يكن 
هناك قاسم أمين آخر يدعو إلى ذلك" AY‏ 

وحسب رأي القصيمي فان الظروف والضرورات ا خارحیة هي الي تؤثر على تفكير 
وتصرف البشرية وليس القيم الروحية أو التوجھات الفكرية. والظروف القسرية نفسها 
الي غیرت مکانة المرأة في ا حتمع العربي هي أيضا السبب الذي حعل قاسم أمين يكتب 
كتابه. وبعد أن أتاحت هذه الظروف حدوث تغير حقيقي رجع الناس بصورة لاحقة إلى 
كتاب قاسم أمين لكي يبرروا هذا التفكير فکریا .۲٩۱‏ 

إن العلاقة بين قبول الولفات الأدبية من جهة والظروف الاجتماعية والأحداث 
السياسية من حهة أخرى ثبتت صحتها في الكتابات اللاحقة للقصيمي. سيتناول الفصل 
التالي الشروط العامة السياسية والفكرية ال أدت إلى حعل القصيمي يحظى باعتبار كبير 
في الستينات ثم يتعرض إلى العزلة التامة منذ السبعينات. 
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الفصل الخامس 
من الشعبية الواسعة إلی الاستسلام الیائس 


آعمال القصيمي المتأخرة ( منذ 1157 ) 
١‏ العودة إلى الحياة العامة: بيروت كمسرح جدید ( ۱۹٦۰‏ -۱۹۷۱) 


en‏ الاخ الفكري والسياسي السائد في القاهرة في حوالي عام ۰ من الصعب 
حدا على القصيمي أن یستأنف کتاباته عن النقد الدیی لعام ۱۹١١‏ أو كتاباته الصحفية 
الي تسناول فیها موضوعات احتماعية فی أواخر الخمسینات. فمنذ فاية ال حرب العالية 
الثانية کان اخطاب الإإسلامي» ومعه غالبية الوضوعات الي تناو شا القصيمي. قد فقد 
كيرا من ول وأهميته. ذلك أن أولوية السائل الاحتماعية والتر كيز على الشاکل التعلقة 
بقضية الاستقلال الوطين أدت في النقاش العام إلى إرغام التيارات الأيديولوجية الإسلامية 
على الانضواء نحت لواء ثقافة الدولة الفروضة من فوق وف إطار وضع دولي جدید JE‏ 
في تشكل المعسكرات الكبيرة: 

3 سياق الابستهاج الشعي بالنظام الجمهوري فقدت الأيديولوجيات الإسلامية 
المختلفة كثيرا من مکانتها. كما أن الستری النظري للاسلامیین تدن منذ أواخر 
الخمسينات OY‏ الحديث عن نقاش مستقل حول أسس إسلامية للحياة السياسية لم يعد 
b‏ فك ! ل تصریح إسلامي مي كان يوضع في سباق سياسي أعلى موجه إما إلى مصر أو 


۱۳۲ 
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إلى Sl‏ العربية السعودية. وكانت OAS‏ الدولية تشكل خلفية ساطعة لکل ما 
يجري بحيث أن النقاش الإسلامي كان في فاية المطاف مرتبطا بصورة غير مباشرة 
بالتشكيلة السياسية العالية. (...) لکن الاسلامیین كانوا بأكثريتهم مرغمين على إعطاء 
الأيديولوجيات والثقافات الوطنية غطاء شرعيا إسلاميا. وبذلك وصل النقاش النظري إلى 
حالة من السكون. وني مصر كان الکتاب الذين کانوا ما زالوا يكتبون بلغة إسلامية 
ينسابقون إلى ا حافظ على هويتهم وذلك عن طريق السعي إلى تلبيس اشتراكية العالم 
الثالث رداء (سلامیا ۲۳. 

كان هناك تیاران أيديولوجيان ‏ حر كات التجدید الاسلامية وخاصة ار کات 
السلفية من جهة والعلمانیون اللیبرالیون من حهة أخرى  a gr‏ قبل ا حرب العالية الثانية 
تأثيرا lee‏ على التطور الفكري للقصيمي oY‏ تفكيره تشکل من خلال Wale‏ مع هذین 
التیارین. وهذان القطبان المتناقضان ني الحياة الثقافية المصرية وضع الانقلاب العسكري 
عام ۱۹۵۲ حا ما. فالاخوان السلمون السلفیون ا لجحدد تعرضوا منذ عام ۱۹۰١‏ 
للاحقات شديدة» فزج قادقهم في السحون أو ذهبوا إلى المنفى أو تحولوا إلى دعاة 
لإسلام ذي صبغة اشٹراکیا''. 

آما اللیبرالیون الذین کانوا جیعاً bä‏ ينتمون إلى الطبقة العليا ذات المنشأ الريفي فقد 
سلبتهم قوانین الاصلاح الزراعي وإجراءات التأميم. ال نفذها نظام ا حکم العسكري» 
القاعدة الاقتصادية. إضافة إلى ذلك فان خطاب العلمانیین اللیبرالیین ا تار بالثقافة 
الأوروبية أصبح غير مقبول في مرحلة التحرر من الاستعمار وأزمة السويس وخاصة منذ 
مؤتمر باندونغ عام ۱۹۰١‏ والتوجه الجديد لمصر نحو العام الثالث. ثم جاء التدحل 
العسكري الغربي خلال أزمة السويس وأعطى السلطة المبرر لإبعاد المثقفين ذوي 
التوحهات الأنغلو فرنسية» الذين كانوا حى ذلك الحين يحتلون المواقع القيادية في نظام 


.۲۲۱ شولتسة راینهارد: تاريخ العا م الإسلامي في القرن العشرین؛ ص‎ ١ 
Mitchel: The Society of the Muslim Brothers, p. 105- 116; and Schulze: انظر میتشل‎ — ۲ 
Islamischer Internationalismus, p. 119ff- 
بشأن ا خلفیة الريفية للعلمانيين الليراليين في مصر وبشأن الصفة التي يتمتع بها ملاك الأراضي ك‎ — 


طبتة ابداعية" قارن: حورانِ: ص ۰۱۳۰ وسیٹ: إسلام؛ ص FO‏ 
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التعليم الصري وق الحياة الثقافية Oh pali‏ أدت هذه افزعة للعلمانية الليبرالية إلى حعل 
القاهرة تفقد طابعها الکوعوبولیی الذي كانت تتميز به خلال النصف الأول من القرن 
العشرین. 
ظلت الایدیولوجیا الناصرية تتعاظم وتزداد انتشارا حى مطلع الستینات. وبعد حظر 
جميع الأحزاب السياسية وملاحقة أنصار حرکتین جماهیریتین في مصر - وها الاحوان 
الو سر تید ee‏ ود سے كز الفکر 
التقليدي الاسلامي لسيطرة ثقافة الدولة الناصرية وذلك عندما قام نظام الحكم الصري 
بتأميم جامعة الأزهر عام ATI‏ وبصورة عامة أحذت الدولة تسيطر بصورة متزايدة 
على aa‏ النشاطات الثقافية. وتقلصت حقول النشاط ا تبقیة للمثقفين والکتّاب لتقتصر 
على موتمرات وندوات مغلقة وحاضعة لرقابة صارمة. ويصف بي. جي. فاتیکیوتیس 
تضبيق الخناق على الحياة الثقافية في العهد الناصري على الشكل التالي: 
"كل هذه الأمور كانت مظاهر تعبيرية عن نظام سياسي منغلق يسعى إلى تحويل 
مثقفيه إلى بيروقراطيين كي يستخدمهم لأغراضه (... ) وكانت هناك إلى حد كبير رقابة 
للدولة على النشاط الثقافي والتعليمي ترمي إلى تحجيم المثقفين وتحويلهم إلى أدوات لخدمة 
سياسة الدولة وبرابحها. وبذلك لم يكن أمام المثقف المصري في تلك الأعوام سوى 
الاخستیار بين موقفين متطرفين: اما الابتعاد الكلي أو الانخراط الكلي عا أصبح يعرف فيما 
بعد باسم الثورة المصرية. هكذا بدت الأمور وكأنه لم يكن یوجد أي موقف بين هذين 
الحدين التطرفین''''. ( النص الأصلي باللغة الإنكليزية ). 
وبلغ قمع الدولة في مصر ذروته في مطلع الستينات. فبعد انفصال سورية عن مصر 
وسقوط " الجمهورية العربية المتحدة ( ۱۹۰۲۸ - ۱۹۲۱ ) انقلب ا حماس والابتهاج 
ابحمهوري الذي كان سائدا في الخمسينات إلى حالة من الدفاع الثوري. ذلك أن 
الحكومة المصرية أحذت تخشى أن يتحول الزخم الثوري إلى دعوة إلى العزلة واللامبالاة. 
ولذلك راحت أجهزة الدعاية التابعة لنظام الحكم العسكري ترسم صورة شبح NE"‏ 


Aegypten: Miltargesellschaft, Frankfurt 1971 أنور عبد الملك:‎ — ٤ 

> قارن: لمكة» ص ۱٦١‏ وشولتسة: الأثمية الاسلامیق ص NOV‏ 

P.J. Vatikioti's: The History of Egypt, From Mohammad Alito انظر : ب. فاتیکوئیس‎ - ٦ 
Mobarak, London 1985, p. 479. 
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رجعي" مخيف زعمت أن مصر تواحهه وتمكنت بالتالي من وصم أي انتقاد مهما كان 
.ضس 

وكرد أيديولوحي على فشل ابلهود الوحدوية صدر عام ۱۹۲۲ "الیثاق الوطیٰ" 
الذي نص على إقامة هیاکل موسساتية جديدة انخذت في وقت لاحق:صیغة "الاتحاد 
الاشتراكي العربي". وكان هذا الشكل التنظيمي الحديد يرمي» في JA‏ الأيدي و لوجي 
والموسساني على حد سراء» إلى مزيد من سيطرة الدولة على اجتمع وإخضاعه لرقابتها 
وذلك عن طريق نشر فروع ومكاتب الاتحاد الاشتراكي في جميع أرجاء اٹ حتمع وعلى 
مختلف المستويات بدءا من المعامل والأجهزة الحكومية والنقابات الهنية والوسسات 
التعليمية وحن الجمعيات التعاونية الزراعية في OU SI‏ وشل هذا التنظيم الجديد 
للحياة الاجتماعیة والسياسية ا ال gu‏ بشكل خاص: على الأحص الصحافة المصرية» 
الي كانت منذ القرن التاسع عشر تعبر بصورة حية عن الحياة الثقافية في العا لم العربي كله 
وضعت منذ عام ۱۹٦١۰‏ تحت وصاية الحكم العسكري وأصبحت تعبر عن وجهة نظر 
واحدة وحيلة. فقد وضعت جیع الصحف والمحلات وجميع صحف البلاد الناطقة 
باللغات الأجنبية تحت رقابة الاتحاد الاشتراكي الذي كان أعضاژه وحدهم مخولین 
عمارسة النشاطات N‏ 

هذا الزیج المولف من القمع من جهة والتعبئة الأیدیولوجیة من جهة أخرى أجبر 
لتصيمي على التصرف ععنتهی الحذر عندما قرر عام ۱۹٦۳‏ التوحه إلى الرأي العام 
بكتاب حديد. By‏ حديث شخصي معه قال القصيمي أن المشاكل ال تناولها في كتبه 
الجديدة كانت محتقنة في أعماقه منذ زمن طويل وتلح على الخروج إلى OAA‏ . ومن 
المکن أن يكون لعودته إلى الكتابة علاقة وثيقة بوضعه العائلي: فمنذ عودته من لبنان عام 
٦‏ واحه مشاكل كبيرة في تمويل الدراسة الحامعیة لابنيه محمد وفيصل لأن الحكومة 
السعودية في عهد الملك سعود لم تحمل تكاليف دراستهما في الجامعات المصرية. لکن هذا 


Malcom Kerr: The Arab Cold War. Gamal Abd al Naser and His : كير‎ p Si -۷ 
Rivals, 1958- 1970, London 1981, ۰ 

Vatikiotis, P. 400f; Beattie, .م‎ 165/7: Hamied Ansari: Egypt, The Stalled قسارن:‎ — A 
Society, New York 1986, p.88f. 

5 أنور عبداللك ص ۲۰۰ وما بعده. 
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الوضم تغیر في عهد اللك فيصل حيث ساءت العلاقات في الستینات بین الملکة العربية 
السعودية ومصر. وبناء على ذلك أوفد بعد عام ۱۹۲۳ جميع الطلاب السعودين الذین 
كانوا يدرسون في الجامعات المصرية للدراسة في البلدان الغربية على نفقة القصر اللک ' 
وكان بينهم أبناء القصيمي محمد وفيصل اللذان تابعا دراستهما للطب في بريطاني ۳ 
وبعد أن تخلص الأب هذه الطريقة من هم تمويل دراسة ابنيه أصبح في وسعه العودة إلى 
تر كيز اهتمامه على ALS‏ 

وعلى أرحح الظن مارست شخصيات من الدائرة الضيقة ا حیطة بالقصيمي تأثير ها عليه 
وطالبته با حاح كي يعود إلى النشر. و كان هناك IW‏ من أصدقاء القصيمي لعبوا کدرا مهدا 
بشسکل حاص في هذه المسألة هم: طالب الحقوق المصري إبراهيم عبد الرحمن ورجل الدولة 
اليمي أحمد محمد نعمان والناشر اللبناني قدري قلعجي. كان إبراهيم عبد الرهن يعرف 
القصيمي ومعجبا به منذ طفولته» منذ أن سكن القصيمي مع عائلدہ JA‏ عائلة عبد الر حمن 
في حلوان, ومنذ أن باشر ارايو ل بطع سام ہس اھر ا بخاممة سو كان 
یصور سر ١‏ خطوطات القصيمي فی غرف اتحاد الطلاب في كلية الحقوق" 0 . وبسبب قلة 
امکانیات التصویر (۸ یتشر تصوير الستندات. الذي سجلت براءة اختراعه عام ۰۱۹47 
في مصر إلا بیطء شدید وبدیا من أواخر الخمسینات)؛ والی كانت فضلاً عن ذلك تحت 
رقابة all‏ كان إبراهيم مضطر! إلى نسخ ال حزء الأكبر من هذه الخحطوطات بخط يده 
واسستخراج نسےخ عنها بواسطة Oy SN‏ وللحيلولة دون فقدان المحطوطة ‏ كأن 
تصادر» A‏ على الحدود عند تهرييها إلى حارج البلاد ‏ کان إبراهيم يجهز ثلاث 
نسخ. كانت النسخة الأولى تبقى عند القصيمي والنسخة الثانية عند إبراهيم» أما النسخة 
الثالئة فكانت ترسل عبر القنوات الدبلوماسية إلى بيروت لطباعتها هناك. وكان يتولى مهمة 


.۱۹۹۵ حديث مع إبراهيم عبد الرحمن في ۲۷ مارس / آذار‎ ١ 
بے سے ى مستغرباً أن بحد مواقف القصيمي النقدية أذناً صاغية في بادىء الأمر في كلية الحقوق في جامعة‎ 

۱۹۰۲ کانوا منذ القرن التاسع عشر رواد اللیبرالیة وكانت نقابتهم» بعد ورة عام‎ Oy pall فالحقوقیون‎ ee 
م رکزا للمعارضة. را تسر و سو بے على القابة عفد . ففي حدیث مع إبراهيم عبد ال ر من في‎ dai 
مارس / آذار ۱۹۹۵ أبرز الأهمية الي ن تع بها اناد لطلاب في السينات کسر کار النقدیة والنقاشات‎ ۷ 
طلاب ال حقوق معاملة جماعية تقوم على عدم الثقة. کان حریجو‎ fle الحامية. بالف‌ابل كان نظام ا حکم الصري‎ 
.٠١۸ عمدا من تول مراکز فی الادارة العامة. قارن بهذا ا خصوص: زیادق ص‎ Op gt كلية ا حقوق‎ 

Ir‏ لي ملاحق الکتاب يوجد صور لبعض مخطوطات القصيمي ولمستنسخات إبراهيم عبد ال من۔ 
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نقل المحطوطة إلى بیروت السياسي والدبلوماسي اليمئ أحمد محمد النعمان (موالید ۱۹۱۰) 
كان نعمان من 'المحاربين القدماء' في المعارضة اليمنية المضادة للامام. وكان عام ۱۹٤١ ١‏ 
أحد الشارکین ف تأسيس حركة "الأحرار اليمنيون" الي كانت في بادىء PM‏ تنشط من 
عدن ثم في وقت PY‏ من القاهرة. وبعد سقوط الامام sal‏ عام ۲ عین النعمان 
يقرا لس لدی اة الول الغربية, وكان على صعيد السياسة اليمنية الداخلية يعد رجحل 
المصالحة الذي كان يرفض الوجود العسكري المصري في اليمن في الستينات وشارك 
ہس با ةا حور لب و نت وبصفته رئيس وزراء اليمن ترأس عام 
5 موتر السلام الوطیٰ في مر“ . وني القاهرة تعرف نعمان لي الخمسينات على عبد 
الله القصيمي في إطار بحموعات المعارضة اليمنية هناك. واعتبارا من عام ۱۹٦۳‏ كان يعمل 
على إيصال مخطوطات القصيمي سالة إلى بيروت. 

ولي بيروت کان الناشر قدري قلعجي يتولى مهمة النشر. وكان قلعجي يدعم 
القصيمي منذ عام ۱۹۵6 بعد إبعاده من مصر ويضع جلته "الحرية" تحت تصرفه کمنبر 
Ogee‏ وق الستينات أصبح صلة الوصل بين القصيمي والأوساط الثقافية ٹی بيروت. 
شخصیات بارزة من الحياة الأدبية في ذلك الوقت يتذكرون فم م يكونوا يشاهدون 
القتصيمي إلا بے فقة هذا الناشر OI)‏ لقدري قلعجي نفسه نشاطات yal‏ أيضا: 
أشهر كتبه سيرة حياة الحاكم الأيوبي صلاح Opal‏ إضافة إلى ذلك فهو مؤلف سلسلة 
"أعلام الحرية" الي تتضمن السيرة الحياتية لشخصيات تاريخية مختلفة أمثال "الاشتراکی" 
الإسلامي الأول أبو ذر الغفاري واليعقوبي الفرنسي روبسبير والصلح العثماني مدحت 
باشا والثوري الصيي صون يات صن والبطل القومي الهندي غاندي والزعيم الوطيي 
المصري سعد زغلول وامحدئان الإسلاميان مال الدين الأفغاني ومحمد عبده. وما يلفت 


Naaman, Ahmed Mohammad, in: Who is who in بشأن شخص النعمان انظر الفقرة:‎ 4 
the Arab World, Beirut 1991 

وبشان دوره في تأسيس حر كة " الأحرار اليمنيون " انظر: Manfred W. Wenner: Modern Yemen‏ 
Baltimore 1967, p. 85- 92.‏ ,1966 -1918 

Vo‏ راحم الفصل السابق. 
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الانتسباه في كتابات القلعجي ‏ وعثل تشابها مهما مع القصيمي - التناقض بین؛ 
مضمون کتاباته التحررية من حهة وعلاقته المتازة مع الأسر الحاكمة في شبه الجزيرة. 
العربية من جهة أخرى: فمنذ السبعینات اذ gl‏ ينشر ق القام الأول PALE‏ 
تاريخ الدول الخليجية» وخاصة الكويت والمملکة العربية السعودية» بطريقة بطولية حدا: 
OME,‏ في عام ۱۹٦۲‏ أسس قدري قلعجي دار النشر "دار الکتاب العربي" التي ۸ 
ہے a‏ جهاد قلعحي. إلى جانب ذلك كان یملك في الستينات 
حصصا في دار النشر "دار الغد" الي صدرت عنها في البداية مولفات OO mail‏ 
كان الكتاب الأول الذي نشره القصيمي بالطريقة المذكورة أعلاه كتاب "العالم ليس 

eee سر و یرہ ہو‎ Sie 
الأدبية اللبنانية. وعلی إثر ذلك وحه القصيمي رسالة مفتوحة إلى سهيل إدريس‎ LL. 
صاحب بحلة الآداب أعرب فيها عرارة عن عدم الاهتمام بآرائه وقارن بین النقد الأول,‎ 
شس‎ a Se والوحيد الذي سر یلوہ سای اس‎ 
2 وبين الضجة العارمة» والتأیید العارم أيضاء الى أحدثها كتابه "هذي هي الأغلال"‎ 
“yam أثار‎ > rail وی بدو أن تبادل الاتھامات مع مغنیة الذي تبع مقال‎ ۰۲ 
ڈراہنات‎ iae الاهتمام بالکتاب. إذ نشر ت في الاشهر اللاحقة ا حلة البیروتیة "العلوم"‎ 
بش‎ ie كانت إيجابية‎ "Sic نقدية لكتاب "العام لیس‎ 


وبعد ثلاثة أعوام توحه القصيمي مرة أخرى إلى الرأي العام. في عام ۱۹٦٦‏ صدر, 
کتاباه "هذا الكون» ما ضمیره" و "كبرياء التاريخ في مأزق". وبعد صدورها por‏ 


۸ ۔ من الأملسلة على هذا النوع من الکتب: مبارك الکبیں بیروت ۱۱۹۸۱ الکویت في م رکب 
الحضارة بيروت ۲ الخليج العربي. بروت ۷ء طبعة حديدة ۲ موعد مع الكرامة» قبس من 
حياة فيصل ابن عبد العزيز وآرائه السياسية» بیروت ۲ء موعد مع الشحاعة» قبس من حياة عبد العزیز آله 
سعود. بيروت عام ۱۹۷۱. الكتابان الأخيران صدرا في الثمانینات في بيروت بطبعة حديدة مزدانة بالرسوم 
ig‏ ا ويقول باعة الكتب اللبنانيون أهما مقرران في الدارس السعودية في دروس التاريخ. 

— بشأن حياة وأعمال قدري قلعجي انظر: وليم الخازن ونبیه اليان: کنب وأدباء. تراحم ومقدمات 
70 .80 ۰ء ص٣٣۳ oA‏ 

۰ ۔ عبد الله القصیمي: "حول نقد الأستاذ مغنية " لي: الآداب ( بيروت ) السنة الثانية عشرة. >al‏ 
cyt‏ فبراير/ شباط ١٦۱۹ء‏ ص ۷۱ .۷٥-‏ 

۱ ۔ بخصوص تسبادل الاقمامات بین القصيمي ومغنية والدراسات النقدية في " العلوم " انظر: الفصل 
الخامس الفقرة ۳ من هذا الکتاب. 
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نشرت مقتطفات في "العلوم" N‏ النهار ("ملحق النهار") 
ال كانت في الستینات آکبر جريدة لبنانية وأهم منبر للمثقفين النقديين والتقدمیین العرب. 
;3 الوقت نفسه نشر في نفس الملحق عدد كبير من الدراسات النقدية للكتايين ار رق 
الوقت اللاحق أصبح "ملحق النهار" أهم منبر للقصيمي. ولكن قبل أن یدخل القصيمي 
بين عام ۱۹٦۷‏ وعام ۱۹۷۲ في أكثر مراحل حياته الادبية نتاحية وشعبية وقع حدثان 
نقلاه إلى مر كز الضوء في ا حیاۃ العامة اللبنانية من جهة ومهدا الارض لقبول آرائه ومواقفه 
من حهة أحرى» هما: طرد القصيمي من a OLS‏ العربية في حرب LY‏ الستة. 

كان القصيمي یک تب كتبه في القاهرة ویسافر بين وقت وآخر إلى بیروت لكي 
یشسرف على طباعتها. Gy‏ إحدى هذه الاقامات القصيرة في العاصمة اللبنانية في ربیع 
۷ طرد من البلاد. یپ یو سیت وی ولقد وصف 
القصيمي نفسه الأحداث الى سبقت إبعاده على الشکل BOO YN‏ منتصف الیل دق 
ساب SA‏ في الفندق في يروت عسن ان 1 رئيس اوزراء ليسي لوقت بعد فشل 
حكومة الثورة وسقوط الرئيس عبد الله السلال. وكان geal‏ قادما من دمشق 
أحرى عادثات مع حزب البعث. وقال أن الخابرات السورية أبلغته ro‏ 
من الملكة العربية السعودية وصلوا إلى ببروت لكي یقتلوا القصيمي. ولذلك Ab‏ منه أن 
gle‏ معه إلى دمشق OY‏ ال حکومة السورية هي الجهة الوحيدة ال تستطیع حمايته وهي 
مستعدة لاعطائه وظيفة تتناسب مع OPUS‏ إلا of‏ القصيمي رفض هذا العرض لأنه 


۲ - العلوم» السنة ا حادیة عشرة, العدد ٦‏ یونیو/ حزیران ٦٦۱۹ء‏ ص ۷۹-۷۵ ؛ وملحق النهار ۵/۱ 
an‏ 

۳ عرض القصيمي هذا الوصف في ندوته في ۱1 مايو / یار ۰۱۹۹۳ 

ri‏ كان محسے ga‏ (مواليد ۱۹۳۲) ذو الاتحاه اليساري عضوا في بعثة الطلاب اليمنيين الذين 
حاؤوا إلى القاهرة في مطلع الخمسينات وتعرف هناك على القصيمي. وخلال الدراسة أصبح عضواً في 
المعارضة اليمنية الضادة للامامية. رنی عام ۱ لا إلى مصر۔ وبعد الثورة اليمنية أصبح عام ۱۹٦۳‏ 
وزير خارجية جمهورية الیمن العربية وعام ۱۹٦٦‏ رئيس وفد بلاده إلى الأمم التحدة. وني عام ۱۹٦۷‏ 
شارك في إسقاط السلال وتولى رئامة الحكومة الوقتة. ولي عام ۱۹۱۸ خلفه في المنصب أحمد محمد تعمان. 

vo‏ — يقول هد السباعي هذا الخصوص أن القصيمي تلقى عرضاً بالإشراف على برنامج سياسي في 
الإذاعة السورية (السباعي» ص ۸۷ ). ونحن نعتقد أن مثل هذا العرض محتمل حدا OV‏ "الحرب العربية الباردة" 
ازدادت ضراوة منذ عام .۱۹٦٦‏ إذ أن سوريا ومصر تقاربتا مرة أحرى وكثفتا دعايتهما المضادة "للمعسكر 
الرحعي" التمثل في الأنظمة ASU‏ في شبه الجزيرة العرية والأردن. ولذلك فمن الممكن أن يكون السوريون قد 
خططوا لاستخدام القصيمي في دعاية مضادة للسعودية. 
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لم يكن يريد أن يصبح أداة دعائية في يد حزب البعث. وق الليلة التالية حاء ضابط من 
المحابرات اللبنانية إلى فندقه لكي يبلغه أيضا عن وجود خطط لاغتياله ويطلب إليه مغادرة 
لبنان فورا oY‏ أمنه في بیروت لم يعد مضمونا. وبعد وقت قصير أصدرت السلطات 
اللبنانية آمرا رسميا بطرده من البلاد. وعلی الرغم من حاولة الوساطة الى قام ب بها الزعيم 
الدرزي كمال لاط فلم يكن من المکن الغاء هذا الا وهكذا نقل القصيمي 
عرافقة الشرطة إلى الطار ووضع رغم إرادته في طاثرة متوحهة إلى القاهرة. ولي العام 
التالي امیح كمال جنبلاط وزيا للداعلیة في لبنان فعمل على إلغاء الام القاضی عم 
دخول القصيمي إلى لان" ". 

تال القصیمی آبلغ التأثر من أن لبنان حرمه ما يتمتع به من تسامح وكرم الضیافق 
على الرغم من أن آهم ثروة لهذا البلد الذي لا علك موادا أولية ولا آراضي واسعة 
كجيرانه هي» حسب رأي القصيمي. تسامحه وانفتاحه آنذاك على جميع الأفكار. وعن 
هذا الوضوع جاء في رسالة كتبها القصيمي للأديب والكاتب a‏ أنسي الحاج — 
.الذي كان آنذاك مسوولا عن ملحق UN‏ ما يلي: 

"إن فكر لبنان alt‏ جميع الأفكار المتحدية» جميع الأفكار التناقضة وغير العادیق 
السيئة؛ واللامعقولة والغبية ‏ يواجه جميع الرياح وجميع الأعاصير دون أن يغلق الأبواب 
آمامه دون أن يدحل إلى الأقبية والمغاور UF‏ عن الحماية والأمن. إلا أن لبنان يهب بكل 
هيئاته ال میة وبكل أدواته الرسمية لكي یعاقب إنساناً بإبعاد مهین خوفاً من أن هذا 
الإنسان یمکن أن یشکل قوة مهددة» بمكن أن يشكل خطرا على فکر لبنان وعلی نظامه 
ومذاهبه وسادته وأماكنه القدسة وعلی آمنه وسلامه ورحائه (...) إن لبنان يعيش كل 
هذه القیم الأخلاقية وکل هذه الانتهاکات للأخلاق. يعيش کل هذه الثل والانتها کات 
ولكنه غير قادر على تحمل إنسان واحد إذ ب جمیع سلطات الدولة في لبنان لتعاقب 
(نسانا واحسدا fle olay‏ إنساناً لا يستطيع تحمل مخاصمة أي شخص ولا يزعج أي 
شخص ولا یسی لأي شخص (...) 


7 كان كمال جنبلاط ( اغتيل عام ۱۹۷۷) يقدم الدعم للقصيمي منذ منتصف الخمسينات بعد 
طرده من مصر. ولقد أكد القصيمي نفسه أنه كان منذ ذلك الوقت يتبادل الأفكار والآراء مع كمال حنبلاط 
بصورة منتظمة. الصدر: حديث مع عبد الله القصيمي فی ۱۰ مارس / آذار ۰۱۹۹۵ 
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كيف يمكن بالتالی أن تنسى أو تسکت أو تسامح؟ وکیف یمکن أن يفعل أي لبناني 

Fc ac ag‏ يفعل أي إنسان ذلك؟ كيف يمكن لأي شاعر أو مفكر أو فنان أن 
ینسسی أو يسكت أو یسامح ۴" (النص مترجم عن الترجمة لعدم توفر النص الاصلي 

era 

۳ پھر‎ A سیت و‎ ae aie 
كرامة كل كاتب في لبنان. ذلك أن الشيء الوحيد الذي يمكن أن یتھم به القصيمي هو‎ 
er أنه املك الحرأة للاعراب عن رأيه في الوسسات والتقاليد العريية. الا أن‎ 
أبداها دوما وحصرا في كنب وينبغي الرد عليها في كتب أيضاً. والتعامل مع الکاتب‎ 
رئيس‎ gH ثم يناشد أنسي‎ ir بإحراءات الشسرطة إنما هو طريقة جبانة إلى أقصى‎ 
الجمهررية اللبناني أن ينظر شخصیا في قضية القصيمي ويحدد الجهة السوولة عن إصدار‎ 
أمر الطرد» ويناقش بعد ذلك الأسباب احتملة للطرد» ويقول: إن الام القصيمي ۔ممارسة‎ 
نشاطات سياسية هو بالتأكيد اتام مفتعل ولا معی له لأنه ينطبق على عشرات الأجانب‎ 
إبعاد القصيمي هو خدمة له لأنه يرمي‎ Ob في لبنان. إضافة إلى ذلك يرفض الحجة القائلة‎ 
الإ باد يعم ضد إرادته.‎ OY ويقول إن الححة مرفوضة‎ She ؤامرة على‎ ole بل‎ 
القصيمي يتمتع حؾ في‎ Ob وأخيرا اغد ااج فهم الذات اللیبرالی لأبناء بلده ویعیرهم‎ 
القاهرة بحرية أوسع من الحرية الي يتمتع بها لي بیروت:‎ 

"نحن نمنح السياسيين حق اللجوء ونأويهم جمیعاء ومن يستحق آکثر الحماية والحرية: 
السياسي الذي ينشر الأكاذيب أم الكاتب الذي يحارب الكذب ؟ نحن بلد لا عثل أي 
شيء لورلا بعض القيم الأخلاقية والفكرية العقلیق ومنها قيمة الإنفتاح وكرم الضيافة 
وكوننا نے حب بالسماح بالتناقضات والاختلافات. وكانت القيمة الأساسية oll‏ يقوم 
الخوف وأنه كان لدینا حرية رأي واسعة نسبيا. وعلى الرغم من ذلك طردنا القصيمي» 
الذي كان طرد من جميع البلدان العربية» لأننا رضخنا للخوف. وهذا يعي Lil‏ أصبحنا 


TV‏ رسالة من القصيمي إلى أنسي الحاج تاريخ /٤ /5١‏ 21877 نشرت في بادىء الأمر مع الجواب 
ل ملحن النهار ثم نشرت في وقت لاحق في: أنسي الحاج: كلمات؛ کلمات؛ كلمات» ۳ أحزاء بیروت 
۷ الجزء الثاني» ص ۳۸۰ وما بعدها. وأبدى القصيمي آراء مشائمة في مقالة: "لبنان أيها الكائن الجميل؛ 
أيها الإنسان الجميل؛ فجأة بحثت عن ضميرك وم أجده" في: ملحق النهار» ۱۹٦۷/١/٢٢‏ ص 5. 
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أسوأ من سجن. إن إبعاد القصيمي هو إبعاد للكاتب اللبنان. وهو کفر بأقدس ا حقوق 
والرموز والقسیم. انه اعتداء على تراٹنا التحذر عميقا في الحرية . إنه خيانة عظمی. لقد 
رحل القصيمي إلى القاهرة لكي يطلب اللجوء هناك ولکی يبحث عن ا حریة. wor.‏ 
هذه الجريمة في بيروت ولاي سبب وتحت أي ضغوط ولقاء أي ثمن؟ اننا نحيي القاهرة من: 
قلوبنا ونمنحھا وفاءنا. فلبنان لم يعد بيت المضطهدين. بل لقد فقد هذا الشرف وتخلى عن 
إبائه وآل إلى سقوط مشين. وها نحن الآن مصريون بقدر ما تفتح القاهرة حدودها 
للمضطهدين من بلدان ا خوف . وها نحن نعيش في بلد الخوف. لقد أصبحنا مواطنين. 
دولة اختارت طرد الكتاب اللیبرالیین YY‏ غير قادرة على تحمل Al‏ ونقائهم. إنتا: 
الآن في السجن. ولقد كنا سابقا فيه؛ لكننا كنا قد بدأنا Mas‏ (النص مترجم عن' 
الألمانية لعدم توفر النص الأصلي باللغة العربية). 

أصبح القصيمي بسبب طردہ من لبنان ونتيجة الصدى الذي أحدثه هذا الطرد 
وخاصة ما نشر عنه في ملحق النهار معروفا الجمهور عريض في لبنان. وما أدى أيضا إلى 
زيادة الاهتمام .عواقفه ac Al‏ العسكرية الكارئية الى منيت بها في العام نفسه الدول 
العربية ضد إسرائيل وانعکاساتھا على ا حیاۃ الفكرية في العا م العربي. ففي التاسع من 
يونيو/حزيران ۱۹٦۷‏ استسلمت جیوش مصر وسوریا والاردن بعد حرب لم تدم سوی 
ستة أيام. وكانت القوات الإسرائيلية قد وحهت ضربة وقائية دمرت فيها على الأرض. 
السلاح الحوي لحميع الدول العربية المتحالفة. ثم احتلت خلال وقت قصير مرتفعات: 
OV‏ وشبه حزيرة سيناء والضفة الغربية من الأردن. وكان لهذا الفشل العسکري 
الذريع نتائج واسعة النطاق بالنسبة للحياة الثقافية في البلدان العربية. فقد انهار دفعة. 
واحدة الحماس الجماهيري والزخم الثوري العارم الذي عم المنطقة العربية في الخمسينات, 
والستينات وانکشفت الدعاية الناصرية والبعثية كعبارات جوفاء لا طائل فيها. إلا أن 
السؤال عن السوول عن الكارثة جاوز حدود احال السياسي. فقد انطلقت موجة من 
النقد الذاتی عمت العا م العربي بأسره. وكانت روح هذا النقد UN‏ تتمیز بدرجة Ne‏ 
من الصسراحة والمباشرة لم تكن معهودة من قبل. فقد طرحت موضوعات كانت في. 
السابق محرمة تحريما مطلقا. وظهر لدى كثير من المثقفين العرب ميل إلى القطيعة التامة مع: 


YA‏ أنسي الحاج: "طرد القصيمي خيانة عظمی"؛ نشرت في بادىء الأمر في "ملحق النهار" ثم نشرت, 
مرة spl‏ تی: کلمات: کلمات: کلمات) ep‏ الثاني ص YA‏ وما يليها. i‏ 
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الماضي. وألقيت السوولية عن del‏ على عاتق عوامل مختلفة على رأسها أشكال التعبير 
وممارسات الدين الإسلامي والعقلیة العربية والتاريخ والتقالید("۲). 

pg‏ هذا المناخ gue)‏ يمكن أن af‏ فلسفة #طیم الصور والمفاهيم الدينية 
والسياسسية» )5 تدعو إليها کنب القصيمي؛ أرضا خصبة للازدهار والانتشار. فلأول مره 
وخاز ا ای ہس a‏ مکی هه de,‏ هذه الخلفية 
أصدر قدري قلعجي عام ۱۹٦۷‏ طبعة جديدة موسعة من "العالم ليس عقلاً" في ثلاثة 
أحزاء. ثم تبعها عام ۱۹۷۱ " أيها العار ... إن المحد لك" و "فرعون يكتب سفر 
الخروج". إلى حانب ذلك نشر القصيمي عددا كبيراً من المقالات في ا حلات الأدبية في 
بيروت. ومن الممكن القول بأن القصيمي كان بين عام ۱۹٦۷‏ وعام ۱۹۷۲ فيلسوف 
المرحلة الذي تنوقلت أفكاره على نطاق واسع. وقبل التحدث عن الأسباب الي حعلت 
هذا الوضع ينقلب إلى استسلام ثم في وقت لاحق إلى عزلة تامة تقریبا أود أولا عرض 
المضامين الرئيسية للكتب الى نشرها منذ الستينات والدراسات النقدية الى کتبت حوفا. 


۲-الاسفزازات وتحطيم الصور: مقولات أساسية من أعمال القصيمي 
المتأخرة (VAAN = ۱۹٦۷(‏ 


r‏ يلي بحموعة مختارة من الوضوعات والواقف الي تطرق إليها القصيمي 
ارا وتکرارا في مؤلفاته ومقالاته منذ عام ۰۱۹۱۳ ونظرا لا تتصف به أعماله المتاخرة 
جم ا شی سے ھت ھا سضر 
الس‌ائل الدينية والفلسفية والسياسية والاحتماعية الى tle‏ القصيمي . آما اختیارنا 
فيتركز في القام الأول على الأقوال الى لقیت الاهتمام الا کبر لدی النقاد من جهة وال 
كان القصيمي نفسه يضعها لي مر كز اهتمامه من جهة آحری( . 
يتعلق الأمر هنا بالوضوعات التالية: 


بخصوص النقد gli‏ الراديكالي بعد عام ۱۹٦۷‏ قارن: فؤاد عحمي: Fouaf Ajami, The Arab‏ 
Predicament . Arab Political Thought and Practice since 1967, Cambridge 1992.‏ 
۰ كانت الموضوعات wl gH‏ 2 إليها هنا تحتل م ركز الصدارة في أحاديي مع القصيمي وفي 
النقاشات الي کانت تدور Q‏ ندوته في القاهرة. والاستشهادات الختارة مأحوذة من تلك الفصول في كتبه الي 
کان هو نفسه يشير الیها دائما. 
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۔۔ تقييم الاعان والتدين كتعبير حیاتی أولي یعود حسب رأي شی بت 
النفس البشرية وحاجاقا ثم gal,‏ منشأ الو حي الديي . 

— صوره ةَ SJL‏ في الديانات التوحيدية كمرآة للانسان وجتمعه. ۱ 

— مواقف القصیمی السياسية الاستفزازية وعلی الأحص من القومية العربية والميجانه 
الثوري في العام العربي . ۱ 

إن الطريقة التبعة هنا في عرض آفکار القصيمي لا تتطابق مع الطريقة ال يتبعها هذا. 
الكاتب لا من ناحية الضمون ولا من ناحیة الأسلوب. إذ أن ald yo‏ بعيدة کل البعد عن 
أن تكون نظاما فلسفیا مترابطا ومحكما. فهو لا يتبع في أي AS‏ من كتبه حطا منهجیا 
متتابعاً ومحکم الحجة. بل إن مؤلفاته المتأحرة هي أقرب إلى طائفة من الحكم والقولات. 
الر کزة الي Js‏ موضوعات متنوعة تتبدل وتتگرر دائما ويدور الحديث "حوها" بالعی 
الحرفي للكلمة. te‏ یم دی لكان شر ہے بی 
سقط فصرلا کالة op‏ کبه لها لیست سوی تکزار لفس لنفس الأفكار وشرح مستفيض: 

لنفس الوضوعات یصل إلى حد الإطناب'' ". يضاف إلى ذلك الیل إلى الخروج السهب 

. عن الموضوع وهو أمر كان يلاحظ نې مؤلفاته المبكرة اتا إذ يندر أن tly‏ القصيمي 
فكرة بصيغة النص المطول المتواصل. بل إنه بدلا من ذلك بقطع غالبا حيط الأفكار الذي 
يتناوله ويستقل إلى موضوع تلف تماما 2 يعود بعد عده صفحات إلى gs‏ 
اأ 

وما نلاحظه في كتابات القصيمي من لف ودوران على صعيد الموضوع والضمون 
ينطبق أيضاً على الأسلوب اللغري. فهو لا يكتفي بایجاد الكلمات المناسبة بشكل خاص 

١‏ راج ےع بخصوص هذا الانهام الفقرة ۳ من الفصل انامس. وکان 2 القصیم نفسه يرد بين وقت وآخر 
على الانتقاد اموجه له بشأن التكرار. قفي "العرب ظاهرة صوتية" (باریس ۱۹۷۷) كب یقول: "إن لا أننظر 
الصفح والغفران أو لتسامح ان كان lege‏ أني سوف آبدو مکررا هنا.. وهل يعتذر عن التکرار؟ هل الذي یکرر 
غضے او احتحاحہ او اشمٹزازہ أو حزنه او رفضه أو حبه أو كرهه أو هتافه لتکرر أسباب ذلك هل الذي یفعل 
ذلك یحستاج الى أي اعتذار؟" (ص (TUT‏ ويقول في موقع آخر في نفس الکتاب: "إن التکرار هو قانون طبيعي 
من قوانین الوجود البشري. وعندما يتوقف الرء عن التکرار تکون التيجة السکون والوت" (ص ٦۹۲‏ ). 

١‏ _ بخصوص الخضروج عن الموضوع والانتقادات التعلقة بذلك أبدى القصيمي al,‏ أيضا. ینقل عنه 
dp ptt‏ احدی القابلات رد على سوال اس سبب ob‏ دوم PLD‏ اتی لافکاره: Luc"‏ 
تنظر إلى القمر ما الذي بمنعك من أن تری النحوم Lind‏ ؟' ' (السباعي» + ص AY‏ 


Twitter: @ketab_n ٤٤ 


للتعبير عن مسالة معينة وإنما بصف جمیع الترادفات التوفرة لمفهوم معسین خلف بعضها 
لكي يصف عن طريق الكثير من الانطباعات النفردة انطباعا إجمالياً حامعا. وتشکل هذه 
التراكمات غالبا سلسلة متدرجة من التعابير التي تتعاظم شيئاً فشیتاً حؾ الذروة أو تتدن 
شیا فشيئا حؾ الحضيض. وقبل أن يكمل ا حملة يلف كل حلقة من حلقاتھا باکبر عدد 
ممکن من النعوت ذات gall‏ التقارب. والنتيجة الى تسفر عنها هذه الطريقة في الکتابة 
هي جمل هائلة حقا SU‏ فيهاء على سبیل الثال تر كيبة الفاعل وحدها نصف صفحق 
وذلك بسبب إحاطتها بسلسلة من الصفات التابعة أو بسبب وضع عدة جمل جانبية جبا 
رت وفي بعض الأحيان تتشعب الجملة وتطول كثيراً إلى درجة أن القارئ يكون قد 
نسي المبتدأ عندما oh‏ الخبں لا بل إن الکاتب نفسه ينسى أحياناً أن الحملة لم تکتمل 
فيقطعها ويبدأ ila‏ جديدة مستعملا بعض عبارات الوصل مثل "كل هذا" أو ما شابه. 
عکن تفسير هذا التميز الأسلوبي لأعمال القصيمي بتاريخ نشوء تلك الأعمال من 
جهة وبالخلفية التعليمية للكاتب من جهة أخرى: لقد ألف الكتب النشورة بين عام 
۳ وعام ۱۹۷۱ خلال Nise na,‏ واستنادا إلى المخحطوطات اليدوية المتوفرة 
هذه المؤافات يتضح أن کتب القصيمي بحمت عن "تعلیق على الذات" واستکمال 
للأفكار LY‏ فبعد أن كان بین عام ۱۹١١‏ وعام ۱۹٦۳‏ - بصرف النظر عن 
بعض النشاطات الصحفية احدودة في بیروت - قد مارس نوعا من الزهد في الکتابق بدا 
منذ مطلع الستینات بنشر الواقف والارای الي یطررها في حلقات النقاش ال يديرهاء في 
eee‏ ولم یکن لديه عند کتابتها سوی بعض اللاحظات القليلة ال كان یسجلها بخط 
يده خلال تلك OMI pad‏ وبذلك يجب الانطلاق من أن القصيمي کتب کامل البق 
a‏ الذي طوره منذ أواخر الأربعينات» بصيغة نصوص آساسية في بادیء الامر . 
فبين المخطوطات المذكورة یوجد مخطوطات تشبه الصياغات الوسعة للملاحظات 


۳- یتعسلق الأمر هنا بنسخ مكتوبة بخط اليد أو مصورة كهربائياً للصیاغة الأولية الخام للکتب I‏ 
صسدرت في مطلم السبعینات؛ وهي محفوظة عند صديق القصيمي إبراهيم عبد الرحمن ( يوحد صور عنها لي 
اللحق في آحر الكتاب). 

۶ - عند سؤاله عما إذا كان سجل في الخمسينات مضامين كتبه اللاحقة أحاب القصيمي أن هذه 
المضامين كانت متجمعة "في داحل ذاتي". وأكد أنه كان يكنب جمیع كتبه قبل وقت قصير من نشرها ( مقابلة 
مع القصيمي G‏ ۱۷ مارس / آذار ۱۹۹۰). 
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المسجلة ألناء الندوة. فقد كتب بالحبر الأحمر في سطور متباعدة جداً ثم استکملت 
باضافات بين السطور fatty‏ کتبت بالحبر الأسود. وأخيرا بنتمات کتبت بلون pl‏ 
وهذه النصوص الي نشأت هذه الطريقة قام القصيمي بعد ذلك بتحويلها ‏ غالبا باضافة 
حشوات أحرى إليها ‏ إلى نص غائي جاهز للطباعة. وهذه الطريقة في الكتابة تشبه 
الطريقة المتبعة في نظام التعليم الإسلامي التقليدي لدى دراسة النصوص الأساسية والتعليق 
عليها وتتطابق مع المنهج المتبع في غالبية العلوم الإسلامية. وهذا يعي أن القصيمي بقي 
أيضا eae el‏ ا شک 

وهناك Sle‏ آخر أثر فيه التعليم الديئ للقصيمي من جهة وصياغته لأفكاره في حلقات 
النقاش من جهة cal‏ هو الطابع الخطابي لكتبه التأحرة. ويطلق الکاتب اللبناني أنسي 
الحساج على طريقة القصيمي في التعبير اسم "الأسلوب TE‏ وبالفعل فان القصيمي 
یصسل إلى حد البالغة في استعماله لصيغة النداء وقي خاطبته للقارئ مباشرة أو توجيه الأسئلة 
لشسخص افتراضي ثم الإحابة عليها نيابة عنه إضافة إلى ذلك تمثل النعوت ا تالیة ذات المعاني 
المتشاية وأشكال التكرار الستعملة في كثير من الأحيان عناصر خطابیة بلاغية. فالتكرار له 
مفعسول التشديد والتأكيد وضمان تحقق الفهم وهو لذلك من أهم أدوات ا خطابة النبرية 
المؤثرة. وهكذا فان الوسائل الأسلوبية الى يستعملها القصيمي تتطابق مع أشكال الترادف 
والتراكم والتغيير الموحودة في النظام البلاغي القدم الذي أصبح على الصعيد النظري 
والتعليمي سر و منهاج یسو اثعليمية ااسلامية. 

يضاف إلى ذلك قطع الحملة الذي تحدثنا عنه سابقا والبالغات الشاعرية والقطع 
الأسلوبي قاي جب بالتلمیحات ال حنسیة وحؾ الكلمات البذيئة الي ولديها 
القصيمي بصورة عدوانية أو تمكمية صورا متناقضة بالغة التأثير. وهناك قطع أسلوبي آخر 
LUE GL‏ يستعمله القصيمي كثيرا ویتمثل في قطع التراكمات بإضافات مفاجئة لتعابیر 
لا صلة لما يمذه التراكمات لا من حيث oll‏ ولا من ناحية التدرج. ويتضمن هذا 
الأسلوب» من الناحية الأولىء المتعة باستخلاص نتيجة حديدة كلياء ومن الناحية الأحرى» 
محاولة كشف زيف المقولات الي تبدو بديهية. هذه الخاصية الأسلوبية المتميزة الي ُدھا 


ro‏ مقابلة مع أنسي الحاج في ۱ مارس/ آذار ۱۹۹۰ في بيروت. 
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في الكتابات "الأفورستية" الى تعتمد على ا حکم والأقوال OS) SU‏ یطالب القاری 
بصورة غير ملفتة للانتباه بالنظر إلى الأشياء ال تبدو منطقیة نظرة فاحصة وناقدة. وأخيرا 
يستعمل القصيمي عند سرد ا ترادفات العديد من الكلمات ذات الوزن الواحد. وهذه 
الطریق في استعمال الكلمات ت تمنح الأسلوب ف اللغة العربية طابعا إيقاعياً وتخفف عند 
القصيمي من حدة الاسترسال المل في التراكم واستعمال الترادفات. وفي الفقرات التالية 
سنستعرض في القام الأول تلك المقاطع من کتب القصيمي التأحرة الت تعبر بوضوح عن 
الطابع اللغوي والأسلوبی المذكور. 


الألم والعجز والذاتية: العقيدة وإرثها المتناقل 

"لا تحسب هذا دعوة إلى التشاؤم أو إلى الموت بالاختیار فأنت لن تتشاءم أو تموت 
بالقراءة أو بالدعوة أو بالإقناع والحوار أو حن بالاقتناع. ولكنها دعوة إلى رؤية الذات 
وقراءنھا ومحاورها" . 

otf‏ الكلماتٍ يبدأ القصيمي Sas!‏ کاب له "يا کل العام لماذ! أتيت؟". وهي 
لمات تتضمن ردا على أولئك النقاد الذیّن یقولون أن نظرته إلى العا م متشائمة جدا 
وهدامة» وتشکل Lal‏ أحد الوضوعات ار كزية لاعماله المتأخرة. هنا یلخص الفیلسوف 
القصيمي تقييمه للانسان بأنه "كائن "g‏ تتحدد تشاطاته الدنيوية والفكرية إلى حد بعید 
انطلاقا - أنانيته وهي بدرجة عالية تعبير عن الذات, 

استناداً إلى هذه الفرضية يطور القصيمي نقده للدین والأيديولوجيا الذي برفض جميع 
النظريات الى ته تفسر الإنسان سوامل ار 9 وهو یری أن آکبر تضلیل وخداع للذات 
يتمثل في الاعتقاد و التعليم أن تصرفات الإنسان وتفكيره تتحدد استنادا إلى البادی 
الا حلاقية أو القواعد الدينية أو التر کیبات النظرية. فلم was‏ أبدا في تاريخ البشرية كله أن 
بح أنبياء أو معلمون أهملوا US‏ طبيعة وحصائص النفس البشرية. والناس لم یطیعوا في 
الحقيقة التعاليم والبادی الدينية Lely‏ حضعوا لما في ذواهم من التزامات وقوی دفع. فلا 

a rn‏ نوقشت خصائص الأسلوب "الأفورسي" ( أسلوب ال حکم والأقوال المأثورة ) يإسهاب استنادا 
إلى حكم فريدريش نيتشه. بخصوص قرب القصيمي من نيتشه من ناحية الأسلوب والمضمون انظر الصفحات 


اللاحقة من هذه الفقرة. 
۷ _ عبد الله القصيمي: يا کل العا م لماذا یت ؟ باریس 2194485 ص .٥‏ 
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الظواهر الطبيعية» کهطول الطر أو ضربة ا حجر أو تفتح الزهرة» ولا النشاطات الانسانية 
TER Ge‏ إلى القيم الأخحلاقية أو العقائد Lely‏ وفق "التزامات ذاتیة طبيعية". وجمیم. 
طرق السلوك وردود الفعل الممكنة تعود إلى "قانون ا حبریة الذاتية" (۳۸. 

غير أن UY‏ الإنسانية ممتلئة مختلف أنواع الأحاسيس والأشواق والشاعر ال تبحث: 
حارج ذاتھا عن إمكانات للتعبير عنها. وإحدى أهم الصور المسخرة zul‏ هذا الإسقاط 
نحو اخارج هي العقيدة )5 ھی بناء على AUS‏ ليست سوى "عملية شعو l I‏ 
وتبعا لذلك يفسر القصيمي العقيدة بأنها حب للأنا ربصف جميع أشكال 1 المارسات 
العقيدية بأنها كلام الذات مع الذات وحديث النفس مع النفس: 

"ان جميع الناس محتاجون إلى أن یتحدٹو ا مع أنفسهم وال أنفسهم بلغات قدرمة. إن: 
جمیع العبادات والصلوات ليست إلا أحاديث إلى الذات ومع الذات بلغات قديعة. إن جيم 
البشر لا بد أن یظلوا یتکلمون اللغات القدعة بقدر ما یظلون بمارسون ویعیشون أعضائهم 
القدعة. إن لغات وأعضاء آبائهم خالدة فيهم. 

إنه لن یوجد إنسان واحد یمن عذهب أو بعقيدة لو كان ذلك يعون التعامل أو 
التحدث مع غير N‏ غير الذات والضرورات. إن جميع أحاديث 
البشر عن الآلهة والمذاهب والعتقدات ليست إلا أحاديث عن الذات وعن الضرورات بلغة 
ليست صادقة ولا ذكية ولا fey" oe‏ 

يفهم القصسيمي العقيدة کشکل من أشكال التعبیر عن الاستعداد الفسي للانسان 
الذي تعلق بها . وبناء على ذلك يسمي الاعتقاد "استجابة نفسية ذاتية" تعبر عن 
احاجات والرغبات الفاعلة في أعماق الإنسان. ولكن وعا أن الناس يجدون أنفسهم 
مضطرين إلى توزيع "ذواتهم" فان "جميع نشاطاتھم وعقائدهم ومذاهبهم هي أنواع مختلفة 


۸ انظر القصيمي: Lil‏ العقل ص YoY YOY‏ بشأن موضوع "ا مبریة الذاتية" أو "التحديد 
الداحلي المسبق" انظر القصيمي: صحراءء ص ۰4۰۷ وفرعون» ص ٠١١‏ والإنسان يعصي» ص tet‏ وهناك 
أيضا مصطلح مشابه للفيلسوف الصري زکی بحيب محمود ۱۹۰١(‏ - ۱۹۹۳) کان قد ورد في بادیء PW‏ 
3 رسسالة الدكتوراء الي نشرها عام ۱۹١۹‏ باللغة الإنكليزية بعنوان ."Self Determination"‏ ون عام: 
۳ ترجمت إلى اللغة العربية بعنوان " احير الذاتي ". 

۹ ۔ انظر القصيمي: أيها العقل: ص TVo‏ 

+ القصيمي: فرعون» ص ۲۲۰. 
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Li‏ التوزيعية"'“). وبناء عليه ليس الاعتقاد سوی شکل من أشكال التعبير الكثيرة 
عن الحاجات الذاتیة للأنا البشرية عند "استنفاد الشحنة النفسیة": 

"والانسان يوزع حالسته النفسية بصور مختلفة. فالذهاب إلى العبد وإلى اللهی 
والنادي» Sub,‏ بدعاء AY!‏ وبالشعاثر الدينية» والصراخ بالشکوی والأنين وبلعن احظ 
ولعسن الآحرين» والقتل في سبیل الدين أو المبدأ أو الوطن والقتل للسرقة.. إن کل ذلك 
تعبیرات مخت لفة لحقيقة واحدة. . إن کل ذلك استنفاد للشحنة النفسية. }4 لیس لیس العمل 
للفضیلف أو العمل للحقيقة أو ضدهاء في حساب أحد من یفعلون ذلك. ونا که 
الناس يجهلون ee AUS‏ أن يفسروا آنفسهم أو أن بروها.. 
لعلهم لا يصدقون ما یرون .. لعلهم لا يستطيعون أن يروا ما يرون. 

إن اب لغ صور العبادة في معناها النفسي» »> ليست إلا حركة تعبيرية .. إنھا ضرب من 
الحركة العصبية والنفسية و الا جتماعية.. ۱ 3 آحسن حالاتھا Alot‏ والغناء 
والدوران حول الذات» وشد شعرات اللحية بغباء. وضذا فان الذين يتر كون العبادة 
والصلوات QW‏ يمتاجون الى الرقص والملاهي الضاحةء وافتاف للزعماء » وزيارة 
قبورهم أكثر. STL‏ زوار قبر لینین.. إن زواره لو هم مارسوا أسلوبا من العبادات 
العنيفة. . لقلت رغبتهم في هذه الزيارة." A‏ 

"ني ذات كل إنسان نسبة انفعالية لا تختلف لاختلاف ظروفه. Ll‏ نسبة ثابتة سواءا 
كان iL op‏ كافراء ذکیا أم غبياء متحضرا أم مجیا؛ جيد الظروف أم ردیٹھاء مثقلاً مثقلا 
بالالتزامات أم كان من غير أي التزام. حي أن الذي يذوب فرقا من خوف اللہ أو يقتات 
بالسعادة والرضا لأنه مؤمن بالل سوف يذوب فرقا من حوف غير الله» أو بلا حوف من 
cisi‏ ويكون لديه من السعادة والرضا مثل ذلك لو كان لا یمن بال لأن الخوف من 
الله ليس خوفا من الله» وإنما هو قلق أو تعب ذاني. وهذا يحدث حتما سواء آحفنا من الله 
el‏ م Aa as‏ وبذلك فإن العقيدة والعبادة هما تعابير يفعلها الإنسان فقط من أجلها بحد 
ATSE)‏ 


۱ القصيمي: أيها العقل؛ ص 446. 

۲ — نفس المصدر» ص LEV‏ 

۳ _ القصسیمی: صسحراء ص ۳۲۳ وما یلیھاء وأيها العقل» ص .٦٢٤‏ في هذا السياق ینحدث 
القصيمي آیضا عن الدفاع عن "حالة عصبیة": "إن إماننا بالله أو بالذهب ما هو الا ربط لردائنا العصبي هما. 
ون ندافع عنهما بالطريقة الي تناسب حالتنا العصیة المرتبطة هما" (هذا الكون» ص (V8‏ 


Twitter: @ketab_n ٤ 


"إن السماء لو ارسلت لنا جمیع أنبيائها ينهوننا عن OUY‏ ويحرمون علینا کل عبادق: 
Las‏ كل هؤلاء الانبیای وبقينا نومن ونصلي ونتعبد. فالعبادة استفراغ روحي وعملية' 
حنسية تودیها الروح لحساهاء لا حساب TU‏ ۱ 

ولا عکن تفسیر التدين» كتعبير أولي عن الحياة البشرية» على مبدأ امخسارة والربح. 
فزيارة الز ارات والدعاء أمام قبور الأولياء وإقامة الاحتفالات الدینیة ترمي إلى 0 
ظاهریا فقط. صحیح Of‏ المؤمنين یأملون من وراء مثل هذه الأفعال الشفاء من الأمراض 
و تحقق الرغبات» ولكنهم في ا حقیقة عارسوفا من أحلها بحد ذاقما: 

"إن OLY!‏ عملية ولیس فکرة.. انه عملية مثل العملية امحنسية وغیرها من عملیات 
القذف والافراز . إنه لا يوجد من يريد أن یمن إذا لم یوجد من يريد أن یعبر.. إنه لن 
يو جد من يريد أن یقذف ویفرز. إننا لا نعلم أنه قد وحد إيمان بدون تعبیر. . لقد کان 
لكل دين ومذهب» طقوس ومحاريب وصلوات ومبکی. إن من برفع صوته مغنياً بأية أغنية 
ليجد الراحة ال بجدھا من يصلي بحرارة» OY‏ الغناء تعبیر مثل الصلاة والدعاء. لهذا كانت 
المحتمعات دائما محتاجة الى الصلاة وإلى الغناء معأء ولم تكن مكانة الكاهن فيها ارفع من 
مكانة المغيْ» حى في أكثر ا تمعات تدينا. بل لقد كانت العبادات والأناشيد الدينية نوعا 
منظما من الغناء. إن الذين يصلون هم يغنون. والذين يغنون هم قوم يصلون. إن وظيفة 
gill‏ المجتمع وظيفة نفسية مثل وظيفة الشيخ الذي بصلي بالناس ويخطب ویعظ صارخا 
مهدداء لاعنا کل الأبالسة والكفرة والمفكرين. أما التعبير فهو الوجود دائما. فهو الوحود 
دائما بلا إيمان» والوجود ایضا مع RT‏ 

أما السبب الرئيسي لهذا "التعبير" فهر» حسب القصيمي» الألم. ویعتمد في ذلك 
على فرضية فلسفية مأحوذة من الفلسفة الهندية عبر شوبنهاور وحى نيتشه» تقول Ob‏ 
الإنسان يعبر بإمانه عن شکراه من نواقص الدنیا الى یعانیها. ولذلك فان دینه هو 
بالدرحة الأولى ره على النقص ( عدم الکمال ) الواضح للوجود البشري إذ أن "الدین 
هر oul‏ لا غناء .. . هو ألم لا هجة . .. إنه ليس با عن ا حمال وإنما تعبير عن الضعف 
والبشاعة "i Vig‏ )6( 


.۲۰۸ القصيمي: أيها العقل ص‎ ٤ 
. ٤٥٤ القصيمي: أيها العقل؛ ص‎ _ ٥ 


£1 _ القصيمي: صحراء» ص ٠.۱۸۰‏ 


Twitter: @ketab_n vs 


والتدین هو بالنسبة للقصيمي کالتمرد على "ا حقیقة الأليمة الکبری" الى برفض 
الإنسان القسبول بهاء ألا وهي: عبثية الوحود وظلمه. تحت عنوان "العبادة احتجاج 
مقنع" یقول: 

"الإنسان يبكي دائما. وبکاژه الدائم هو الذي يصنع عقائده وعبادانه وعبقرياته 
وتفکیره» ومثله و کل أشكال نشاطه .. 

Lil‏ نبكي ... إذن نحن نعتقد ونصلي. إننا لا نستطیم ألا نبكي» لهذا لا نستطیم ألا 
نعتق ونتعبد. 

وإذن » العقيدة بكاء لا سلوك. وها أي الاعتقاد والبكاء عبث مطلوب؛ ليس LAY‏ 
يهبان جال أو YUS‏ أو ái‏ أو ONS‏ مشكلة, ولكن لأنهما يعبران عن ضیاعنا.. عن 
المأسةة العابئة تعبيرا لا يعني غير الاحتجاج الدائم على الحقيقة الأليمة الكبيرة الي لا 
نستطيع أن نرضاها أو نبررهاء كما لا نستطيع أن نرفضها أو نرغب في التخلص منها.. 

ما تعبير عن الاحتجاج على کینونتنا الي لاتزال تحتاج الى تفسير أو تبرير لم حدہ 
بعد ولا أمل في أن cout‏ فنعيشها LAN‏ . فنحس بالضياع .. فنبكي ونحول بکاءنا 
إلى عقائد وصلوات ومثل وأخخلاق؛ وأحيانا حول بکاءنا إلى حروب وخصومات أو إلى 
فنون وآداب وتفكير. وفي ظروف أحرى نحوله إلى انحراف وعربدة» فيهما كل أساليب 
الافيار وتعذیب النفس ولي "1197 

يعارض القصيمي القول ob‏ الدين يوجه الانسان وسلوكه. ويرى أن الإنسان 
يتصرف مدفوعا بطاقته الداخلية وبمارس التعبيرات الدينية بدافع الضغط. فالمؤمن يعبر 
بتصرفاته الدينية عن ا حالة الق يعيشها: 

"إن الدين تابع لنا. إننا لسنا أتباعاً له في کل الأوقات والظروف. والناس المتدينون 
البسطاء كلهم أيضا يحولون دينهم إلى ا حالة الي هم فيها. pl‏ يلزمون دينهم بأن يكون 
تفسيرا لوضعهم وشهادة لهم. إنهم اذا كانوا مرضی؛ وضعفاء وجبنای وخونق وغير 
ذلك. أصبح الدين بنصوصه وروحه وعباداته» تسويغا وتشريعا لفضيلة AAN‏ 
والضعف. وا مین والخيانة» وكل الرذائل الى MME pans‏ 


.۱۷ 6 القصيمي: أيها العقل؛ ص ۸٥۲؛ انظر أيضا “يا كل العام‎ Ey 
۰1۰ ص ۲۹ ؛ انظر أيضاً " فرعون " 1 ص‎ Jid القصيمي: أيها‎ _ ۸ 


Twitter: @ketab_n ve 


إن نظرة القصيمي إلى الدين كتعبير عن حاجات إنسانية أولية تقوده کنتیحة منطقية 
إلى إبداء الرأي بنقل الدين إلى البشر وإبلاغ تعاليمه إليهم. فهو بری أن التصورات الشائعة: 
عن النبوة والوحي تنبع أيضا من عجز الناس عن إدراك منابع تفكيرهم وسلوكهم. 
ولكونهم غير قادرين على فهم ماهية تكوينهم النفسي ولا على تنظيم علاقاتهم الاجتماعية ‏ 
dib‏ فافم ييحثون عن عوامل Us‏ لتفسير ذلك» ولٰذا الغرض احتاحوا إلى تعبير الوحي: 

"والمتخلفون بل وأكثر الناس لا یفھمون كذلك لاذا يطيعون إن لم يكن وراء” 
العصيان العقوبة الاجتماعية أوالوحودية أو دخول جهنم» وإن لم يكن في الطاعة الثواب 
الباشر السريع أو البطيء ا حتوم أحيانا. 

إففم لا يفه مون الا الوحي الذي يأمرهم من اعلی؛ ويجهلون أمر الذات للذات. . 
وحاحة الذات إلى التلاژم مع نفسها ومع الآخخرين ومع الاشیاء الى حولها ‏ هم یومنون ۱ 
بالژوامر نازلة علیهم من فوقهم أو من حیث لا یعلمون؛ ویکفرون ها نابعة من شهواقم 
وأعضائهم وظروفهم ANA Ay‏ ۱ 

ومرة بعد أخرى يهاحم القصيمي بسخرية لاذعة التصورات الشائعة عن IN SH‏ 
ويتهم المومنين بأفهم يستعملون تعبیرا لا معن له من بملكة السماء لكي يبرروا غرائزهم 
الدنيئة» ويتساءل عن مصدر النبوات والوحي وعن علاقتها با محتمعات ال JF‏ فيها. 

وينفي عن النصوص الوحاة وعن ناقليها کل صفة ابتكارية وکل خاصية ميتافيزيقية. 
بل هي حسب رأيه تکرار لا لدى الإنسان من حافز مستمر إلى الاستغناء الروحي: 

"هل الني أو الدين أو الكتاب النزل یتکر نفسه أو هل يصوغها أو aag‏ داحل 
ذاته؟ هل یجدها موضوعة تنتظرہ داحل الغاراات والکهوف المهجورة» أو يقرؤها مکتوبة 
على النجوم في تطلعاته اليها؟ 

هل الني أوالدين أو الکتاب النزل يخلق نفسه أم يجدها في السوق — هل يجد 
نفسه في السوق » في ألسنة ونيات وأماني وجوع وأحلام ا حماھیر الضعيفة التخلفة 
البدوية جداء أم يجدها فوق Sol Al‏ 


YVO القصيمي: هذا الکون» ص‎ ٩ 
۔ في بعسض الأحيان يستعمل القصيمي هذا التعبیر بطريقة غير مألوفة إطلاقا قفي "با كل العا" (ص‎ ٠ 
وما بعدها ) يختلق ((وحیا)) مشخصا ويجري معه حديثا ثنائيا.‎ ۸ 


Twitter: @ketab_n u 


هل الأنبياء والأديان والکتب القدسة تعطي ابحتمعات أم تأحذ منهاء هل تعلمها أم 
تتعلم منها؟ 

هل تعلم منها وتعلمها ومن يعلم العلم؟ وكيف يتعلم» و AS‏ یصبح معلما؟ ولذا 
كانت الأديان والأنبياء والکتب القدسة تعطي ابحتمعات وتعلمها فهل تعطیها وتعلمها 
عطايا وتعالیم مستوردة من السماء ومصنوعة في السماء وعلی مقاسات السمای أم 
تعطيها وتعلمها ما أحذت وما تعلمت منها؟ 

هل تعطيها وتعلمها cl pS‏ وذکاء وضخامة السماء pl‏ تعطیها وتعلمها اتضاع 
السوق وتلوئها وأوهامها وغباء‌ها وبذاءاقا LULA y‏ وصغائرها الالیمة؟ 

هل الأنبياء قوم یقدمون من السماء لیعلموا منطق من یعیشون في السماء أم يخرجون 
من الأرض لیعلموا منطق من یعیشون آلا م وضعف الأرض؟ 

هل الأنبیاء معلمون أم متعلمون؟ هل هم أنبياء أم أتباع؟ هل الأنبياء قادة أم رعایا قد 
تحولوا الى قادة لأنھم ST‏ الرعایا تعبیرا عن مستویات وأخلاق الرعایا؟ لأنهم ST‏ الرعایا 
استيعابا glial‏ الرعايا ؟ هل الأنبياء یعلمون الجماهير نبوام أم الجماهير تعلم الانبیاء 
EL ya‏ و سذاجاتھا وأحلاقها؟ 

هل الأنبياء قوم يعلمون السوق النطق أم هم قوم يتعلمون من السوق الخروج على 
المنطق وضعف المنطق؟ 

أيهم الأنبیاء وأیهم الجماهير؟ هل الأنبياء هم أنبياء t palahi‏ أم الجماهير هي أنبياء 
الانبياء؟ هل الأنبياء أكبر من الجماهير أو فوق الجماهير؟ هل هم أذكى أم أعلى صراخا؟ 

هل الأنبياء والأدیان والکتب ال لة ابتداع من الفراغ el‏ ھی تحمیع وت رکیز 
وتوكيد وتکرار والحاح وطرق دائم عنیف على الباب القدم الذي كان موجودا بالايدي 
القدعة الي كانت موجودة؟ 

هل الأديان والنبوات والكتب القدسة الا قراءة للناس على أنفسهم والا تعليمهم ما 
ف أنفسهم وتعلیمهم لانفسهم؟ أليست هي ما کان» مزعوماً بصراخ أنه ما لم یکر ۴۱("۴) 

يرى القصيمي أن مصدر جميع الوحي والتعاليم الدينية هو قصور الانسان وضعفه. 
فعمن تألمه من هذه النواقص ینجم سعيه إلى ما هو أعلى. ونكران العيوب الانسانية بالذات 
هو الذي يولد المثل والعقائد والاعان بالحقائق الموحاة: 


51 القصيمي : الانسان يعصي / ص ٦٤‏ وما بعدها. 


Twitter: @ketab_n rar 


"لقد حولنا ضعفنا إلى أكاذيب, ثم رفعناها إلى السماء ثم هبطنا يما إلى الأرض ف 
مواكب من النبوات والعبقريات والمثاليات ؛ ولي أنواع أحرى كثيرة من البطولة والشرف 
والدين والفضيلة. لقد كان الكذب السماوي.. لقد كان الكذب على السماء والکذب 
باسم السماء.. لقد كان إحدى عبقريات الإنسان العظيمة.. لقد كان الندین والكذب 
معنيين من معان ہا مس 

يرى القصسيمي أن شدة المعاناة والضعف هما أهم معيار من المعايير الى تحدد احتمال 
فأن الأنبياء هم الناس الذين أحسوا بصورة مؤلمة بشكل حاص بصعوبة الحياة وعبئية 
الو جود. فعجزهم عن تحقيق حاجاقم ورغباقم في هذه الدنيا جعلهم معرضين بشكل 
حاص لما يسمى "الإهام". إذ إن الناس النشطاء الا کفاء القادرین على تحقيق آهدافهم 
وحاجاتهم داحل ابحتمع الذي یعیشون فيه یندر أن یکونوا من متلقي الإلهام. وبالقابل بهرب 
الناس العاحزون عن التصرف وعن تحقیق أهدافهم الدينوية في المجتمع من الواقع الذي 
يعيشونه ويلجئون إلى تصورات يظنون Al‏ یستمدوفا من حارج هذا العام''“. 

عندما يقرأ المرء هذه الأقوال يتذكر النقد الدییٰ الذي مارسه الفيلسوف GUY‏ فريد 
ريش نيتشه | ۱۹۰۰-۱۸464 ]: " الألم والعجز هما مصدر جمیع العوا م الخلفية» وتلك 
اللحظة القصيرة من جنون التعاسة الب لا يعيشها إلا أكثر الناس حسا بالا Or‏ 

إن إعادة القصيمي فلسفات ما وراء الطبيعة [الميتافيزيقيا ] إلى عجز أصحابها عن 
مواجهة الحياة كما هي هي الى تحعل القصيمي يُشْبّه غالبا في العا م العربي ss‏ 


۰۱۲۱ القصيمي: صحراءء ص‎ _ ٥ 

۳ — القصيمي: أيها المقل» ص ۱۹۹ وما بعدها. 

A A‏ هكذا تلكم زرادشت: ميونيخ ۱۹۸۱ء ص٠۲‏ (باللغة الالمانية). 

۔ في هذا السياق كتب نيتشه یقول: "میم الغرائز الي لا تفرغ شحناتھا نحو الخارج تنجه نحو الداحل 

i]‏ 7 . والعالم الداخلي abt‏ الذي هو في الأصل طبقة رقيقة كما بين غشائين» یتباعد عن بعضه البعض 
ويكتسب اُبعساداً في العمق والعرض والارتفاع عندما يعاق تفریغ شحنات الانسان نحو الخارج" [فرید ریش 
نيتشه: "عن جينا لوجيا الأحلاق"» ميونيخ 1١9477‏ ص ۸۲۵ [باللغة الألمانية] . ليس مستغربا أن يوضع 
PID good‏ سےن على قرب من يتش أو مش am)‏ الأحياد بن "نيتشه العربي" راحع بهذا 
الخصوص: صادق جلال العظم: "إنه مهم أن يكون الرء جادا. سلمان رشدي وحويس ورابوليه ‏ النضال من 
أجل التنوير”؛ في: الضيق في الحداثة ‏ التنوير في الاسلام فرانکفورت ۱۹۹۳ء ص ٠٤‏ [باللغة الألمانية].-> 


Twitter: @ketab_n “ee 


وما جمع» إضافة إلى ذلك بین الفکرین هو تفسير الدين كاستسلام للعجز عن فهم العا 
وتفسسیرہ وتفسير الوحي بأنه ضرب من حنون''“. إذ إن القصيمي أيضاً یعنبر الإلام 
والوحي شكلاً مرضيا من أشكال رد الموحى إليه على المشاكل الاجتماعية والنفسية الى 
يتعرض لها. ويرى أن النبوة هي تعبير عن الألم النفسي والقنوط الدنيوي اللذين Apy‏ 
بدورهما على التصورات الدينية الي يتسببان في نشوئها. 

بين الأنبياء وصفاتهم الخلقية والنفسية وبين ا حتمعات الي ينشئون فيها یکتشف 
لقصيمي علاقات الأخذ والعطاء. فالوحي لا Gah‏ الأحوال العادية» في بحتمعات 
ناححة وق أوقات الازدهار التاريخي: 

"ویصعب التفريق بین معیٰ لفظة الإلهام» ومع لفظة الشعور الداحلي» كما يصعب 
التفريق بين معناهما ومعی العاطفة على أحد وجوهها. والإغام مع هناء أو الشعور أو 
الوحي الذاني» ليس له من دلالة أكثر من أن الظروف أو الأوضاع الاجتماعيق 3 
احتیاجات النفس ومتاعبهاء أو قلقها وأمراضهاء قد حعلت من إنسان ماء baa lage‏ 
يتلقى انعكاس تلك ا حالات على طبعه الخاص بصورة إلمام أو وحي. 

والمرضى والشاعرون بالخيبة والظلم والعاحزون عن أن يصنعوا لهم دنيا حقيقية في 
عالم الراقع. والذين لا جدون متنفسا لمواهبهم. . هؤلاء وأشباههم هم أقرب الناس إلى 
‚N‏ وال تلقي الرحي الذاتي. وقد يتطور هذا الشعور الباطنی > يصبح اشباحا 
را ےر اتا ترى وتسسمع. وهذه الحالة یب أن تعد محاولة نفسية منحرفق فان حاولة 
الصحيحة للنفس الصحيحة هي أن تشيد عالها اللشود خارجهاء وأن تعبر عن رغباقا 
تعبيرا عمليا ماديا ob‏ تنطلق إلى الخارج في صور احتیاجات مقضیف فإذا لم تستطع أن 
تفعل ذلك لسبب من الأسباب » انحرفت وانصرفت الى الداخل.. إلى داحل ذاتها. 

ولكنها لن تحد داحل ذاتھا مكانا للتعبير عن LEN‏ ولإقامة عالها المطلوب» 
وحينئذ لا تحد إلا أن تتنكرء وأن تنخذ زي الفضيلة ما زيا.. لا تحد إلا أن تتصور LUI‏ 
روحيا يريد إنقاذ البشر الضالین المعذيين بل يريد إنقاذ الالحة من ضلال الناس» وكفرهم 


رحن في دوائر الأصدقاء المقربين من القصيمي يناقش قرب تفكيره من تفكير نيتشه. أما القصيمي نفسه فقد 
رفض تشبيهه بالفيلسوف الألماني؛ لكنه اعترف بأنه قرأ كتبه. حديث مع القصيمي في ۲۱ مايو آيار ۰۱۹۹۳ 

بشأن دور الأ م وإسقاطاته في ا حالات السماوية بالنسبة لأعمال نيتشه؛ راحع: راينهارد كنوت: 
Friedrich Nietzsche — die ewige Wiederkehr des Leidens , Bonn 1987.‏ 
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سا وتعايهم ها بنسادهم وعيانهم. إن في قصد مولاء أن ينقذوا الآهة أكثر من قصدهم 
أن ينقذوا البشر. 

وأمراضنا وآلامنا النفسية محتوم أن تتحول إلى قادة ودعاة وأنبياء. إن الصحات 
العقلية والنفسية هي أحفل الواطن بالملهمين والانسانيين» وأقرب الطرق إلى السماء. 

إن أبواب السماء لمفتحة مولاء الملهمين المتعذيين العذین, الذين بحولون آلامهم إلى. 
قرابة لحم بسكان السماء. 

إن السرض EY‏ والحرمان.. هولاء الأعداء الثلانة تضسزل دائماً بالنبوات» یو 
الكاذبة المريضة؛ على قلوب الرضی والتألین وا حرومین, ولیس الوحي الذاتی إلا صورة من 
صور التعبير عن فاية الاحترانات الذاتیة DU el‏ الطاقات والشهوات النفسية ا 
النفسء والأهوال الوحشية الفظيعة ال تصورها الملهمون عقابا لأعدائهم وخالفیهم.. تلك. 
الأهوال ال لیس شا مثال موجوں والآلام التي لا انقضاء ld‏ راحعة إلى il‏ کانوا عاجزین: 
عن إيقاع العقوبة السريعة بأعدائهم وخالفيهم» فأعدوها شم في عالم آخر. لقد عجزوا عن 
أن يفعلوا فتصوروا. ولو كانوا قادرين عنى الانتقام وعلى شفاء أنفسهم من أحقادها 
وآلامهاء لما توقدت A‏ بتلك النيران الغيبية الي ظلت تلفح وجه التاريخ الانساني 
بوهجها الأليم U‏ طبعته بسماتھا الكالحة الشريرة. إنه لتھولنا تلك الصور من العذاب: 
والأهوال الي ابندعها خيال أولئك العلمین الكبار لتکون عقابا لمخالفيهم؛ بل عقاباً للنامئ: 
u‏ 

كم فیها من الدمامق من الوحشية؛ من البغض» من التعصب؛ 

كيف استطاع Jue‏ أن a‏ کل ذلك. أو يعيشه أو يقبله أو يحمله؟ 

إن العاحزين یتمسنون. والذين يتمنون يتخيلون خيالات منبثقة عن اللهفة لا عر 
الفكر. والمتلهفون العاجزون یتحولون إلى مشاعر؛ وتصورات أليمة ضالة. 

آما القادرون فقد تعدوا منطقة التشهي والتصورء والتأ مء إلى منطقة الأاحذ والظفر 
والتلذذ.. إهم کالآلات الي تحولت طاقاتھا إلى نشاط مادي خارحي» وظلت أجهزقا: 
الداحلية سليمة؛ ولمذا فان أوقات ا حن والآلام هي أفضل الأوقات الحدوث الأغام 
وازدهاره. والشعوب العاجزة الفقيرة» هي الي يوحى إليها دون الغنية القادرة. إن علینا أن 


&, 


er 
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ننستظر روج هؤلاء المعلمين في آسيا وافریقیاء أكثر من انتظارنا لخروجھم في أوروبا 
یت 

على الرغم من أن الدين ینبم من ا حاجات الداخلية للانسان فهو یدفعه في فاية 
الطساف إلى إهمال طبیعته الحقيقية. فعندما يوضع JU SS‏ لا یقبل النقاش ولا النقد — 
an,‏ القدسية عن طريق الوحي — تبین حقائق هائية تتحول إلى آغلال وقیود 
للفکر اليشري. وف النهاية فان الدین القدم للناس بصيغة نصوص وتعالیم Uja‏ من السماء 
یصبح معادیا للانسان لانه معاد للحياة ولانه یدعوه إلى التضحية بصفاته الإيجابية» وعلی 
رأسها سعیه إلى التقدم» وعظمته الداخلية» وفکره وذكاؤه*. 

في هذه المواقف یبرز العامل التحرري في فكر القصيمي الذي برمي إلى تحریر الانسان 
من جمیع العقائد الحامدة الدينية والایدیولوحية الي تعیق تطوره الفکري. 

ويبرز هذا الحانب بشکل أقوى في نقده لصورة الإله في العقائد التوحيدية By‏ 

مقولاتھا السياسية. 

الانسان يختلق لنفسه ماردا جبارا وبمنحه صفة الألوهية: 

الشك في صورة الاله الإسلامية. 

يعتبر القصيمي الدين .كثابة صمام > الإنسان من العيش مع "الحقيقة الكبيرة الولة" 
وهي عبثیة وحوده. وهذه النظرة تؤثر أيضا تلقائیا على تفسیر موضوع العقيدة أي الاله. 
وما من حانب في أعمال القصيمي المتأخرة یدو على هذا القدر من التعقید, Lally‏ على 
هذاالقدر من التناقض كمعالحته لهذا ا موضوع. ولن يفي المرء القصيمي حقه إذا ما 
اقتصر على محاولة ربط مواقفه مع مشكلة العدالة GAY!‏ أي السوال عن كيفية التوفيق بين 
الملآسي والشرور الموجودة في العالم وبين ما ينسب إلى الله من قدرة وعدالة ورحمة. إذ أن 
هذه المواقف هي علاوة على ذللك تعبير عن صراع الكاتب مع الأسس الدينية والفكرية 
الي انطسلق منها هو نفسه. فعندما يجعل القصيمي صورة الإله للأديان التوحيدية هدفا 
ماشرا لهجومه ويضع العلاقة بين الصفات البشرية» من جهة» والتصورات الشائعة عن 


د القصيمي: أيها العقل» ص ۱۹۸ وما يليها. ونلاحظ ابتعاد القصيمي عن أقواله السابقة. ففي "هذي 
هي الاغلال" شدد على أن انفتاح قريش على العالم هو الذي حلب ها الوحي. 
۸ ب القصيمي: أيها العار» ص ٤٤۸‏ وما بعدها. و"يا كل العام ص NT‏ ۱۸ء وص TO‏ 
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WY!‏ من جهة أحرى» في مركز انتقاداتہ إنما بطرح أيضاً هويته السابقة كوهابي متشدد 
وبحنه الکثف عن الإله» على بساط البحث. ' 

هذ العنصر من السيرة الذاتية للقصيمي يظهر بتطور واضح خلال أعماله المتأخرة. 
فمنذ عام ١147‏ ينتقد القصيمي في كثير من كتاباته تصور المتدينين للاله بصورة مشاهة' 
للإنسان» ويصف UY)‏ السلبية هذه pah‏ رات على إمكانات التفتح الفكر ي للانسان' 
وعلى حياته الاجتماعية. ولكنه يتفادى في بادئ الأمر التكلم عن اللہ الله الواحد الأحد 
في الدين اللاي ویستعمل بدلا من ذلك تعبیرا حیادیا هو "لاله" " الذي Gli aL‏ 
بصيفة الجمع أيضا "AY"‏ ويمكن متا الم شكال الآهة في مختلف العقائد أو إنه: 
يستعمل كلمة أكثر عمومية هي "الألوهية" . أما في كتاباته المتأحرة في الثمانينات فقد 
سقطت هذه احظورات أيضا سو متزايدة كلمة "الله" مباشرة. إضافق: 
إلى ذلك بدا أيضا ينادي الاله مباشرة: يا إله» یا إهھیء يا الله. فقد تحولت الشکوی من 
صورة الاله في أذهان المتدينين إلى "شجار مع CMO‏ 

وخاصة كتاب "الكون يحاكم “WY!‏ لعام ۱۹۸۱ هو وثیقة فريدة لهذا التنازع 
الداحلي الشخحصي جدا الذي يتخذ فيه نقد الدين غالباء استنادا إلى مواقف سابقة صيفة 
عملية التنظيف الديي الذاني. والاستشهاد التالی بیین الدور المركزي الذي لعبه في أعمال 
الكاتب» الذي كان تقيا إلى أبعد الحدود. هذا التراع الوم الذي رافقه طيلة الحياة و كان 
lial inc,‏ طایما متناقضا. وعا أن هذا النص» بسبب لغته الطنبة والي تبدو أحيانا غير 
ee‏ بالنسبة لأعمال القصيمي التأحرق ویشمل فضلا عن 
ذلك جمیع عناصر الوضو ع الذي سنعالحه في الضفحات القادمة» سنترك القصيمي نفسه 


۹ - هذا "الشحار مع الإله" مسألة قدیمة تی الفلسفة العريية والتصوف الاسلامي. توحیه الانتقاد إلى. 
مسوولية الإله عن أحوال الدنیا والشك في رمتہ نجدهما عند ابن الراوندي وعمر ا حیام وابن سينا والعري. 
,|> ذا اخصوص Helment Ritter: Das meer der Seele. Mensch, Gott and Welt in den‏ 

Geschichten des Fariduddin Attar, Leiden 1978, S. 97" 

عند فريد الدين عطار وغيره من التصوفة یتحسد هذا الشحار في شخصية "نون" الذي " يتمتع بسبب 
جنونه بحرية أكبر من الأشخاص العاديين لمناقشة الإله وانتقاده". ولعل القصيمي استعمل نوعا من"حرية “A‏ 
بان وضع وله ال plat‏ الصور اني سیاقات تبدو غریة ALES‏ 
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يتكلم في مقطع مطول. تحت عنوان "ستعلم يا إلمي coil‏ صديقك الوحيد في هذه الدنیا" 
2 
اني في محاكمي هذه لك يا ربي؛ م اکن أبدا ولن أكون آبدا إلا منظفا ade‏ مرن 

لت لك ضار زك . لم اکن ولن أكون إلا جندیا فدائیاً مقاتلاً عنك ولك ومعك 
ومن أجلك؛ من أجل كرامتك ونظافتك وتقواك نافيا La,‏ أن تكون أية ذرة أو قملة أو 
tle‏ أو أنة أو صرخة أو آهة أو عاهة أو ذبابة قد حبل ها وولدها عقلك أو قلبك أو فنك 
أو جمالك أو أحلاقك أو اشواقك أو یداك.. , 

.. لم أكن ولن أكون إلا صديقا مخلصا لك بکل أساليب ولغات ومواقف الصداقة 
والاحلاص بل بكل أساليب ولغات ومواقف الانتحار.. الانتحار من أجل تنظيف وتطهير 
وحماية كل ذاتك وصفاتك ونياتك وأحلاقك واراداتك ورغباتك وكل مواهبك وتاريمخك 
وفنونك بل وعيونك ومسامعك من كل العاهات والدمامات والتشوهات والأنات 
والصرخات والقبائح والفضائح والنواقص والعار وا حنون والذنوب والعيوب الي تغطي 
كل هذا الوحود وکل من فيه وال لا یوجد أو یا أو ييقى أو يسعد او یتلاءم أو يتعايش 
أو یتماسك الا ما أي هذا الوجود و کل من فيه بل أو حى يفهم او یفسر الا بها. . واليّ 
هي بعض أوصساف مريد ومخطط وفاعل كل شيء ؛ بل الي هي بعض عاره وقبحه 
و حطایاه.. و وال تنهم أنت» أنت All‏ ها كلها. . تنهم يها كلها إرادة وتدبيرا وتخطیطاً 
وحكمة وخلقا أو خسراجا وفرحا وبدءا بدہا.. بل الي لن یکون مومنا أو مستحقاً 
لفردرسك ولغلمانه من لم يصفك ها مادحاً لك. هل وحد واصف pit‏ لموصوفه مثل 
راصفك "il‏ 

Jr‏ ؛ إن في هذه احاکمة ‏ اکن ولن أكون إلا راثيا حزينا. . راثیا حزینا لك یا 

. آه ما آقسی أحزان من يحزن لإلهه. ما آقسی amily‏ وأدوم وأنبل عذاب من يتعذب 

ود وانفجاعا ably‏ ! 

hp‏ الأخلاقية والفنية والعلمية. إني في هذه ا حاکمة لم اکن ولن أكون الا 
مسیحا مصلوبا فوق صليبك بل إلا Whe‏ نفسي وكل أخلاقي وأفكاري وحباني 
وأسباب أماني فوق صليبك الذي لن يكون الا صليي بل لم اکن ولن أكون إلا صليباً هو 
الصالب والمصلوب. إني Uf‏ وحدي الصليب والصالب والصلوب أي بلا أي فخر! 
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نعم ء یا لمي إن لم أكن ولن أكون الا كل ذلك مهما حسبت او زعمت او بدوت 
نقیضا حادا لكل ذلك. انه لا کائن من يحسب صدیقه هو عدوه. ومن يحسب عدوه. 
صدیقه غير الاله. 

ان ك يالحي لو اردت أن مب کل حبك وشکرك وثنائك JS‏ الصدق والعدل 
على هذه ا حاکمة لك الي قد تکون الاولى في تاريخ البشر. 

بل الي لم تستطع كل بسالة وكرامة وخيال وذكاء واقتحام وتطلع وتلهف کل البشر 
في عصورهم وحضاراقم الرؤية لها أو التفكير فيها او الاحساس ها ..إذن كم اتنظر tly‏ 
أن تفهمين يا إ ھی وأن تراني وتحدنِ أنا وحدي الصديق المحب المجد المنزه لك. بل 
الفادي» الفادي»! أما Sihi‏ ودعاتك وجمیع الومنن المعلمين لك وعنك وبك.. الذين 
op‏ ليدعوا الى الاقتناع والاعتقادء والاعتقاد بأنك cal‏ وحدك المريد المخطط العاشق 
الفاعل لكل ما في كل شيء وكل أحد من أحطاء وخطایا ووقاحات ونذالات وبلادات 
وشهوات وبحاعات وذنوب evi,‏ وأمراض وتشوهات وعاهات وتفاهات وعبث وفرول 
رهيبة مهينة مدمرة بلا أي استحقاق للمفضل أو للمفضل عليه لأن استحقاق لهذا أو هذا 
موهوب» أنت واهبه في البدی البدء. ! 

.. ليجعلوا عينيك وعقلك وقلبك وأحلاقك وضميرك وكل مواحهاتك ومشاهداتك 
واستعراضاتك واحتفالاتك مباصق لكل هذه القبائح. 

— نعم ء أما أنبياؤك ودعاتك وكل معلمي الایمان بك فلن يكونوا الا أردأ وأقسى 
وأحهل وأوقح أعدائك مهما جھلوا هذا الذي لايستطاع حهله.. أليس من رآنا واعتقدنا 
وأعلننا آنذالا وسفهاء وجھلاء وظلمة فهو عدو لنا مهما كان جهله وقصده؟ إنك يا Al‏ 
لو قرأت هذه ا حاکمة كما أمی وانتظر أن تقرأها لوحدت فيها كل الكفارة والتفكير عن 
كل النقائص والآثان الى يتهمك ها من زعموا أنبياءك ودعاتك وعبادك زاعمين ا مم 
بذلك يعبدونك ويرضونك ويتملقونك ويساومونك بل ويشترونك ويخدعونك 
ويدللونك. 0 
والعفونات الي يلقون ها ويستفرغوها على كل تفاسيرك ومعانيك ونياتك معلنین: 


Tivitter: @ketab_n قا‎ 


وزاعمين Al‏ ينظفونك ویزینوك ويعطرونك gel‏ من زعموا أغم أنبياءك ودعاتك وعبادك 
الأبرار! 

Al‏ يصبون عليك وفيك ويلبسونك ویصوغونك ويقذفونك بکل ما فيهم وبکل ما 
في الو جود من قاذورات وقباحات el in Sieg‏ مق أما أنا أي في 
هذه المحاكمة فأنقيك واضفيك وأحميك وأغسلك بل وأوضئك من كل ذلك بل وآحذك 
إلى أحلد وأقدس مع بد ليغسل ويطهر كل ذاتك وثيابك ونیاتك وتاریخك من كل 
الاقامات والتلوثات بل يعقمك ضد کل ذلك. 

تعقيما يتعهد به وينفذه کل ما في الكون وغير الكون من WT‏ وبشر وكائنات 
کر AON‏ 

في بادئ الأمر یتساءل قارئ هذا النص عن كيف يمكن التوفيق بين أقوال القصيمي 
هذه وبين الصورة المعادية للدين الموصوفة أعلاه وعن الدور الذي يمكن أن يلعبه في هذه 
الصورة أي تصور لاله من أي نوع کان. علماً بان هذا ا حدل الکثف مع الإيمان ail‏ 
والطروح هن فلسفة إلحادية قطعا وبحماس مفعم با حبة ليس أمرا غير معهود في تاريخ 
الفلسفة الأوروبية. وعکن اعتبار أعمال لودفيغ فویرباخ C fav — ۱۸۰ ٤[‏ أفضل 
Ju.‏ على مثل هذه الاتحاه: نظرا إلى أن التفکیر بصيغ دينية منتشر على نطاق واسع في 
جميع اُرجساء العالم بحث فویرباخ عن تطابق التصورات الدينية مع الکونات الأساسية 
للطبيعة البشرية ومع حاجات الإنسان yO?‏ كتاباته الفلسفیة يؤكد 0 
الملحد يحب عليه قبل غیرہ أن يسأل عن الدافع إلى الإيمان بالله وذلك لكي a‏ يتمكن المرء من 
تحويل هذا الإنتاج الفكري البشري الغرق في القدم إلى شكل متمايز من أشكال العرفة. 
يجيب فویسرباخ على هذا السوال Ob‏ البشر وجدواه بصورة ab‏ واعية» في لاله والأفة 
تفسيرا لكياهم ذانه. of,‏ الاعان بالله هو "وعي الإنسان لذاته بصورة غير مباشرة" وأن 
هذا الوعي غير الباشر يجب أن يحول إلى وعي مباشر للذات عن طريق الانعكاس 
الفلسفي. ومن بريد معرفة کنه الإنسان يحب عليه دراسة الصورة الي يحملها عن الإله 


2 


۰ القصيمي: الکون يحاكم الإلى ص ۱۱ وما یلیها. 

١‏ مسن التشابهات افامة بين فويرباخ والقصيمي أن فویرباخ بدا حياته اثقافية کمدرس للاهوت ثم 
اضطر إلى التخلي عن هذه المهمة الا كادعية بسبب مواقفه الناقدة للذين وأصبح مدرسا نخاصا. 

۲ - بشأن حلاف فویسرباخ مع صورة الإله للیحیق راحع: Gregor Nidling Ludwig‏ 
Feurbuchs Religions philosophic, Parerborn, 1961.‏ 


Twitter: @ketab_n ۳۹ 


OY‏ هذه الصورة هي مرآة الانسان. وإذا ما كان JEY‏ يقول بان الله لق الانسان: 
على شاکلته فان هذه ا حملة يحب عكسها: : كل قافة تخلق آلمتها على شاكلتها الي؛ 
تفحدة تما لکریھا Veal‏ والإنسان يُسقط أجزاء من ذاته على الخارج لكي يقوم ' 
بعد ذلك بعبادتها وتأليهها کقوی غریة عنه ويصبح متعلقاً بسها. واستعادة هذا النوع من! 
الإسقاطات يعد فصلا في صبرورة الوعي والتحرر الذاني. ولذلك بطالب فویرباخ j‏ 
— :"تقليص أنتروبولوجي" : يعاد به الاله إلى ال حالة البشرية المتضمنة في صورته. ويقول ' 
أن "تحويل اللاهوت إلى آنستروبولوجیا" يعيد للانسان ما نسبه إلى الاله من قدرة AS‏ 
ومعسرفة شاملة. فعن طريق التطور الثقافي والعلم والتقدم يقترب فعلا من تحقيق هذه .. 
الصفات الإيجابية ال أصبحت غريبة عنه. 

فيما یتعسلق بإسقاط صفات بشرية على صورة الإله هناك كثير من التشابه بين أقوال 
فويرباخ وأقوال القصيمي. فالقصيمي Lal‏ بیحث عن أصل الإبمان بالإله في أعماق الإنسان 
وفي نقل صفات بشرية إلى اميتافيزيقا. الا أن الفرق الحاسم يتمثل في أن الإله لا يظهر عند 
القصيمي في هيئة التصععد الأقصى لصفات بشرية إيجابية مثل العلم والقوة والرحمة بل 
بالعكس تماما: فهو يرى أن الطباع السلبية للإنسان هي الي يوصف بها الإله. . ويعتبو 
«il okey!‏ كما اتضح من الاستشهاد السابق» نوعا من البحث عن "التهم الكبير". 

إن المتدينين يد ركون جيداء حسب رأي القصيمي؛ > GL‏ الوجود البشري من عجز 
وظلم. إلا pl‏ يرفضون تحميل أنفسهم المسؤولية عما يقترفونه من ذنوب ولا يجدون عزاء 
في الاعتراف BE‏ وجودهم من عيب وفساد. وهكذا يصبح البحث عن كبش فداء غذه 
النواقص الأساس الذي يقوم عليه إيمانهم بالإله. ولذلك فان هذا الإبعان هو "وسيلة فاضحة 
ولليمة وغير صادقة للبحث عن متهم لا يعرف شيء عن مته ولا عن OOM ESE‏ 

وهم یم Op‏ هذا المنهم غير العادي oY‏ الوحيد القادر على حمل جميع أخطائهم 
وحرائمهم والقادر إضافة إلى ذلك على إعطاء تفسير لما عجزوا هم عن تفسيره وتبريره: 

"إذن فلیزمنوا بإله هائل كبير لا نموذج له» وليحددوا صفات هذا الإله تحديدا dag‏ 
هو المتهم الأول الشامل؛ وهو المسؤول الاول الشامل عن كل ما يواحهون ويرون 
ويعلمون ويعانون من آلام وغباوات وتفاهات ومن ذنوب وعاهات ووقاحات وأخطاء لا 
عکن فهمها ولا تفسيرها ولا تسويغها ولا الدفاع عنها بغير إله كبير هائل ليس له نموذج 


۳ _ القصيمي: فرعون ص ۸ ؛ يا كل TUE edt‏ 
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ولا تفسسیر ولا مسنطق ولا شروط. ليؤمنوا مبثل هذا الإله مانا لا منطق ولا هدف ولا 
تفسسیر له سوى الاتھام وسوى ال حاجة إلى وجود متهم هذا ا ححم: إلى وجود متهم بكل 
الذنوب والالام وا مظا م وا حماقات. 

إن الحاحة إلى وجود متهم ضخم ضخاة لا مثیل ولا شبيه ولا نموذج ها هي أحد 
الأسباب في ان الناس بالاله العظیم الطیب التره. لقد آمنوا بالإله لأنهم محتاجون إلى 
متهم ضخم بلا حدود! لقد وجدوا في لاله كائنا متهما بکل الذنوب مترها عن کل 
الذنوب. إنه إذن لشيء رائع؛ رائع جدا.. لقد كانت قضية "من التهم" هي البرهان الوقح 
على وج ود الاله. لقد كانت ارادة العدوان والاممام ھی )5 دلت على الإله وصاغت 
صفاته وأحلاقه ومنطقه وضميره وضخامته CON‏ 

ما أن الناس يسقطون على الإله أكثر غرائزهم دناءة فان هذا الاله يعبر عن أكثر 
حوانب السلوك البشري سلبية. وفيما بخص التدين كتعبير عن الظروف الحياتية للإنسان 
وعن الوسط الاجتماعي الذي يعيش فيه فهذا يظهر أيضا في الصورة الى يحملها التدینون 

عن الإله. . فبتمجيدهم له يتخذ الاله أشكال السلوك الي يريدون تبريرها. رافك لا ست 
من صفات الله سوى التعصب والنفاق والائم. وهكذا يصبح الومنون قوم "يضعون الله في 
أفواههم والشیطان 3 رقف eo‏ 

— وهكذا أعطى البدو العرب عنی سبیل الثال AN‏ یکونوا قادرین على 
السيطرة على الطبيعة بالوسائل السلمية وكنتيجة لظروفهم العيشية ال تميزت بالعوز 
الادي — gd!‏ صفات حربية. وتصوير الاله بهذا الشكل کمقاتل يدعو إلى الحرب وحد 
> آيات القر OT‏ مکانا له. فالقر آن یتحدث عن القتل وا حرب أكثر بكثير ما یتحدث 
عن السلام. فقد فرض على الناس الحرب كقانون أكثر من الدعوة إلى السلام ٠"‏ 

وكان القصيمي في "هذي هي الأغلال" أيضا قد إتھم التدینین بأنهم لم یستطیعوا في 
لتصورات الي کونوها لأنفسهم عن الاله بحاوز آفاق بحارهم الذاتية. فقد نقلوا التجارب 


.۲۷ أيعا العقل ص‎ Lat انظر‎ ٩ القصيمي: فرعون» ص‎ _ ٤ 

۵ _ لقصیمی: أيها العقل.ص۳۲. انظر أيضا مقالة القصيمي: الذين یضعون الأديان في آفواههم 
والعاصي الكبيرة في قلويهم وأعضانهم" في: ملحق النهار ۰۱۹۱۷/۹/۲ صد وما بلیها. 

7 القصيمي: عاشق» ص55 وما بعدها. ي هذا ا جوم غير العادي على الدین الاسلامي ويمذه الباشرة 
النادرة يستند القصيمي إلى الآية ۲۱۲ من سوره ة البقرة: " كتب عليكم القتال وهر كره لکم وعی أن تکرهوا 

شيئا وهو عبر لکم وعسى أن تحبوا شيئا وهو شر لکم والله يعلم وأنتم لا تعلمون" 


Twitter: @ketab_n يلجل‎ 


الي شهدوها خلال التاريخ مع تعسف الخلفاء والملوك والطغاة إلى علاقتهم مع الإله OV‏ 
ولذلك أصبح الآذان والصلاة إهانة للإله LAY‏ يتناقضان تناقضا صارخا مع السلوك: 
لفعلي للناس وهما بالتالي Gs‏ مكشوف. علاوة على ذلك فقد تحولوا إلى ai‏ لکل: 
شکل من آشکال العدالة والقانون OY‏ الاله في أعين التدینین یقبل الوساطة ولا يحكم. 
العا لم بقوانين ثابتة لا تتزعز ع وإنما عبر نماذج للسلوك البشري: 3 

"هم يزعمون أنهم هم التفسير الشامل لأ حلاقه» ولتعالیمه النزلة.. بل قد يستبد يهم 
البق والأنانية » وا حھلء فيذهبون يفجرون ويسرقون» ويظلمون ویکذبون؛ ثم ینهضون: 
يستففرون اللہ ویصبون له ببذاءة + راج جين أن يصافحهم» أو يقابلهم» أو يغفر لهم.. 

إن الذين یفعسلون ذلك ار يعتقدونه» يلعنون | الله بلغات كل الأغبياءء باحلاق كل 
الأغبياء. . اگم یتصورون الله ad‏ أو lus;‏ ضالاً ينشر ح صدره للنفاق وقصائد 
الامتداح ویفقد وقاره عند ذلك ۱ 

إن الدعاء والصلاة إقام لله بلید.. إنك إذا دعوت اللہ فقد طلبت منه أن یکون أو 
ألا يكون ..إنك تطلب منه حینئذ أن يغير سلوکه ومنطقه وانفعالاته.. إنك إذا صليت 
ل فقد رشوته لتزثر في أخلاقه. ليفعل لك Gb‏ هواك. فالومنون العابدون قوم يريدون أن 
یؤٹروا في ذات الله أن يصوغوا سلوكه. 

لان الصلاة والدعاء ليسا إهانة لله فقطء Lad)‏ أيضاً إفساد للداعي والمصلي؛ LAY‏ 
تعريد له على الرشوة وعلى نفي القانون والعدالة. والذي يتعلم رشوة الله وينكر قوانين 
الأشياءء هل عکن أن یکون في سلو که أو تفکیرہ فاضلا أو ذکیا؟ . . ان الذي يصلي لله 
لا يريد أن يتصدق على الله بصلاته. . إذن هو يرشوه. إنه يريد منه أن يغير سلو که 
وإرادته.. أن يفعل ما ليس فاعلا. :أل يمل a‏ المصلي LE‏ لصاح O‏ 

لکن الإله ك "متهم كبير" و "داعية لشهواقم وعیوھم''٭'' ليس مسؤولاً عن كل 
ما يتهمه به المتدينون من نقاط ضعف بشري. فيما سبق كانت قد ظهرت بكل وضوح 
العلاقة الصعبة بين التصيمي والتدين " الحقيقي". أي كان نوع هذا التدين ‏ الذي يتيح 
ا محال لوجود الإله حارج التصورات الدينية الشائعة. وهنا يظهر بين السطور؛ بين وقت 
وآخمرء إلى جسانب بعض الأقوال التبريرية الرامية إلى الحماية الذاتیة فهمه الديني الوهابي 
۷ _ انظر القصيمي: الأغلال. ص٣۳۱‏ وما بعدها. 


۸ — القصيمي: أيها انعقل. ص ۳۳. 


۹ نفس الصدر ص۳۰ انظر أيضا: القصيمي: العر ب...ص ٠۴۷‏ . 


Twitter: @ketab_n va 


eal‏ وعلی الرغم من كل هجومه على الاعان بالله ييدو أنه يريد هنا أيضاً الدفاع 
عن الألرهية "الخالصة" ضد التزوير والتزييف. والاستشهاد التالي يوضح مرة أخرى 
الصورة غير ا ألوفة للإله الذي لا يتحمل أي مسوولية عن الجرائم والآثام الى تقترف 
باسمه» شأنه في ذلك شأن الشعب الذي لا يتحمل أي مسوولية عن المظالم الي يرتكبها 
الدكتاتور الذي يحكمه: 

"إن الشعب في عهد الدکتاتور هو كالإله في المجتمع المومن. إن له كل التعظيم 
والامستداح والمداهنة. إن كل الأعمال باسمه. إن كل الحديث عنه وإليه» ومن أحله. إنه 
تصاغ فيه أقوى أناشيد البلاغة والحماس, وإنه لتقترف تحت شعار العمل في سبيله» 
والدفاع عن کرامته, أبشع المظالم وا حروب ولمغامرات. إنه ليقترف كل العدوان عليه 
والتحقير له باسم احترامه» والدفاع عن حرياته. أما عند التطبيق فهو الملك الذي لاملك 
ولا کم إنه هو القطيع الذي لا يحترم ولا يستأذن. 

إنه كما يفعل المومنون كل ا حماقات: والشعارات. والمواقف التناقضة باسم الإله» 
كذلك یفعلها الد كتاتور باسم الشعب. ۱ 

إنه ير تكب جميع التناقضات تحت شعار واحد.. 

إنه ينادي بكل الشعارات المتناقضة في مواكب من الاعلان والمباهاة.. 

وهل الدکاتور یداهن الشعب؛ ویکذب عليه؛ لأنه يخشاه أو تختر مه هذا لا أحد 
يتحدث عن أبحاد السماء مثلما يتحدث الومنون ا خارجحون على أخلاق السماء.. 

إن المومنين يظلون یتحدئون عن BY!‏ لأنها لا شيء لها في حیاتھم. إن الطغاة يظلون 
يتحدثون عن الشعوب لأا لا شيء ها في عهدهم ۱۲ 

إن تحرك القصيمي على الخط الفاصل بين رفضه للدين من جهة ولجوئه بین حين 
وآخر إلى اللہ ك "قوة حية" OD‏ من جهة أحرى» جد تفسيره في قلقه من تأثير الخوف 
من الله على تطور الإنسان: فهو يرى أن الصورة السائدة عن الإله موجهة ضد ا متدین 
نفسه WY‏ تحمل الإله المسؤولية عن كل نواقص الخليقة وابحتمع البشري وترسخ بالتالي 


۰ - القصيمي: أيها العقل» ص ۱۲: " ليس مكنا بالنسبة لي أن أعي بالله أو الآفة الق الكون الذي 
نحنا القدرة على الاعان به Lely‏ أعيي بذلك الأصنام والطغاة وعبث الطبيعة المنسوب إلى الخالق والاوهام" 

۱ _ القصيمي: (VI ig te‏ وما بعدها؛ انظر أيضا: القصيمي: العرب؛ ص۱۲۷: تكرار حرقٍ 
للأقوال نفسها. 

asl _ vr‏ سے أيها jal‏ + ص TY‏ وما بعدها. 
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الأوضاع الاحتماعية السيئة. فإذا ما كانت الظروف الاجتماعية من صنع الاله فان کل ما 
يزعج الإنسان ويسبب له الأذى سيكون من صنعه أيضاً: 

"هل الإله شيء يمكنك أن تحبه؟ هل يحبه أولئك الناس الذين يصلون له أم هم 
يتملقون إليه فقط ويحاولون بذلك تضليل قوته وعظمته؟ أليست الألوهية شيئا يقتل الحب؟ 
هل في وسعك أن تحب من تخاف منه وتنتظر منه كل أنواع الأخطارء الذي يعرضك لکل 
الآلام والشقاء والمخساوف والکروهات والأمراض والضعف والموت والهرم (...) ونار 
جھنم؟ ؟ هل یوجد بين أعدائك أحد يفعل لك ما يفعله لك الله؟ 

1 ..] هل بوسعك أن تحب وحشاً التهم آباءك وأحدادك وسيلتهم أبناءك وأحفادك 
قبل أن يلتهمك أنست Lat‏ (النص مترجم عن الألمانية لعدم توفر النص العربي 
الأصلي). 

وفي النهاية يرى القصيمي أن هذه الصورة لوحش یلتھم كل شيء هي نتيجة لتصور 
الإله بأنه واحد أحد لا شبیه له ولا شريك. فعندما بحاول الندینون جعل الإله نقيضاً لكل 
ماهو حسدي إنما يضعونه في مكان بعيد لا يمكن الوصول إليه. فالكائن الذي لا عارس 
اهنس ولا ينام ولا یاکل ولیس له أولاد ولا أصحاب لابد من أن يكون بالضرورة في 
حالة نفسية ملؤها الألم والنکد. والنتيجة هي أن الإله يتمتع بعذاب الناس ويتسلى. وبذلك 
يصبح الألم والتعاسة الأرضية المرر لوجود الإله'''. إلى جانب التصورات السائدة عن 
"الإله" و"مسئولیته الكونية" وبعده المطلق عن الناس» ينتقد القصيمي بشکل حاص ما ينتج 
عن هذه الصفات من تبلد شعور الاله وانعدام إحساسه بحاه الآلام البشریة ولذلك يعلن 
فشل هذا النوع من OLY!‏ بالله: 

"إن تصوراتك لن تصطدم بشيء مثلما تصطدم حينما تتصور كاثناً کبیرا بلا شبيه.. 
gas Lois‏ الذات» وحدان الصفات» وحداني المكان» وحدان السلو ك والقدرة 


۳ — القصيمي: فرعون» ص TV‏ 

+ ب القصيمي: أيها العار» ص ۱۷۰ وما يليها. ني هذه الکتابات من عام ۱۹۷۱ يتناول القصيمي؛ کما 
یفعل غالیاه مقولات سابقة ویتوسع ي شرحها. فقد سبق له أن کتب أقوالا HL‏ عام ۱۹٦۸‏ في مقال بعنوان 
"للا يعود هسارون الرشید"؛ في: مواقف» رقم 0۱ اکتوبر نوفمبر ۸٦۱۹ء‏ ص ۲٢‏ وما يليها. الاقوال الي 
يذكرها القصسيمي في هذا القال عن بعد لاله عن الناس بتاوضا الکاتب اللبناني توفيق عواد ویقتطف مقاطع 
مطولة مھا دون أن يذكر اسم القصيمي مما يدل على أن هذه الأقوال كانت قد أثارت ضحة كبيرة في لبنان 
وأصبح ا حمیع يعرفون مولفها. 
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والمسؤولية والشذوذ. كائنا بعیداء بعیداً عن هذا العا cf‏ > وعنك متفردا في مکانه و أخلاقه 
و مارسانه. Galle Gg‏ ان لا يضحك ولا يفي TEY‏ لا يحب ولا يصادق ولا 
يعشق. لا يتزوج ولا ینام ولا یاکل ولا یشرب ولا یشمل. ليس له أولاد ولا حلساء ولا 
مستشارون. لا یناقش ولا یسمح بالناقشة. لایقبل النقد ولا الخلاف. لا يقول الشعر ولا 
یسمعه.. لا يراه أحد ولا يسمعه أحد.. لا یزور ولا بزار. لا يسافر» ولا عوت ولا يشيخ.. 
لا یک بر ولا يصغر ولا يتغير.. لا يزيد ولا ینقص لا یضعف ولا یقوی. أزلي؛ ابدي» 
بصيغة واحدة.. لا يفارق» ولا يستطيع أن يفارق» ولا یعرف أن يفارق» ولا كيف یفارق. 
له لا بھوت. هل يوجد أكثر من هذا عذابا ودمامة وبشاعة وتورطا؟. 

.. إله لا عوت.. هل یوجد أفظع من هذا؟ هل يوجد أتقى من موت الإله» هل یوجد 
موت مثل موت الإله؟. 

.. يسمع ويسرى وبمارس كل ال موم والدموع والآهات والعاهات والضرعات 

والصلوات دون أن عزن أو SG‏ أو یستحیب أو zu‏ حياء أو رحمة أو حبا أو شهامة أو 
عدلاً. تسقط فی عينيه كل الآلام والتشوهات دون أن تطرف عیناہ ودون أن یکره أو يلعن 
عينيه أو ما يسقط ف ane‏ دون أن يقتل ane‏ دون أن تقتله عيناه. هل توحد عینان Je‏ 
عينيه؟ 

.. لا يسام ولا يبغض ذانه أو ممارساته أو حياته أو ما حوله. لا يغير من أسلوبه ولا 
ييجدد في اسلوبه. لا يمل من التكرار. ولا ینکر ثقة الناس به وتأميلهم فيه. لا ینکر غباءهم 
وضعفهم في معاملتهم له» وی صبرهم عليه» ولي فهمهم إياه.. لا بحاول أن يجامل أية نقة 
به أي امل فيه لا يحاول أن يجامل أو بستتر » لا یحاول. بريد الثناء. كل الثناء وهو 
لایفعسل شيئا ما يستحق الثناء» أقل الثناء.. يحرم النقد وهو يفعل ما يوجب النقد» وهو يفعل 
كل ما يوجب کل النقد. يحب نفسه ویرید ها بلا وقار أو ذكاء أو عدل أو شهامة. أواه.. 
ما أقبح نموذج هذا الکائن؛ وما أقساه؛ وما أغباه» وما أجدره بالرثاء» لا بالحسد أو التهنئة. 

إن تصسوراتك لن تصطدم بشيء مثلما تصطدم بتصورك ٹل هذا الکائن الرهيب. ما 
أقوى تصورات البشر. كيف استطاعت أن تتصور مثل هذا. ما أفسق تصورات البشر. 
كيف استطاعت تصور مثل هذا. ما اقوى البشر أو ما اضعفهم.. ما أذكاهم أو ما أغباهم.. 
ما أقدرهم على التنازل عن الكرامة وعن الذكاء. هذا الکائن هل تقبل أن تكونه أو أن تراه 
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أو أن تغفر لهك هل hott‏ ترئی له؟ هل تلعنه أم ترق له؟ أيكما الظام: ‘tee cl‏ 
تصورته هكذاء أم هو حینما حعلك تتصوره هكذا ‏ أيكما الظالم : 

وهل يوجد lb‏ هل يرجد ظالم مهما وحدت کل أساليب ومستويات الظلم؟ هل 
یوجد COT‏ 

وأخيرا يطالب القصيمي بإصلاح صورة الإله الي وصفها ولق صورة جديدة: 

"إني لا بد أن انتظر له حينئذ صياغة إله جديد ليعطي صياغة کون جديد. 

إنهلا شيء يحتاج إلى صياغة جديدة مثل الال مع أنه لا شيء متروك دو ن أية 
محاولات لتجديد صياغته مثل الإله» ومع أنه لا شيء مثل الإله يحتاج الى صياغة حديدةة. 
إلى تغيير صياغته» إلى تغيير صياغة الاله فيه بأية صياغة OOS pl‏ 

كوسيلة لتحقيق هدف إصلاح صورة الإله يقترح القصيمي أن بقیر الاله وسائله في 
التعبير ويتخلى عن وجدانيته وعزلته. وهذا يعني في نمایة الطاف قلب مقولة فويرباخ عن 
((التقسلص الأنتروبولوجي)): صحيح أن الاله سيعود إلى المستوى البشري ويصبح مرة 
آحری كائنا بمارس ا حنس ويأكل وينام» لكنه بجب؛ في الوقت نفسه أن يخلق من جديد 
من قبل الإنسان. عندئذ سيحصل هذا الإله الجديد على صفات تلي بشكل أفضل 
حاجات الروح. وهذا الاله الجديد سيكون مرهف الحس بحاه AW‏ وسيمتلك الأحاسيس 
والمشاعر الإيجابية للإنسان ولن يشعر بعد ذلك بالآلام والتشويه والظلم كشرعية لوجودہ 
وكرحمة حاصة. 

العرب والئورة وهارون الرشيد الجديد: المواقف السياسية للقصيمي. 

م يفتقر المجوم الاستفزازي الذي شنه القصيمي على الصور الراسخة في أذهان 
الناس على محال الدين. بل كان یتغی؛ علاوة على دلك. تحليل وكشف التصورات 
الإيديولوحية الي تحجب؛ حسب رأيه الانظار عن رؤية الواقع. ون هذا اٹحال ينتهك 
أيضا كثيرا من ا حرمات بدرجة لا تقل عن تلك المتعلقة بالدين والوحي وصورة الإله. 


٥‏ _ القصيمي: أيها العار» ص ۰ وما بعدها. 
7 نفس المصدر» ص ۱۷۱. انظر أيضا: القصيمي: يا کل bal‏ ص ۱۷١‏ وما بعدها وص TYY‏ 
وص ONT‏ 
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ويبدو أن تحطيمه للصور السياسية موجه أيضاً إلى تلك ا حالات من الشعور الهمجي الي 
يسبب انتهاكها أبلغ الألم. 

منذ نشر كتابه "كيف ذل السلمون؟ "في عام ۱۹:۰ احتلت مسألة التخلف 
الاقتصادي السياسسي للعرب مکانا مركزياً في فكر القصيمي. وبینما ۸ تزل انتقاداته 
السابقة للأوضاع الاجتماعیة لي العالم العربي تنضمن تأكيد الإيمان بالفضائل الحقيقية 
للعروب الى ابتعد عنها العرب موقتا فقط لأسباب تاریخیة وبفعل الوثرات الخارجحية» فقد 
تخلى في کتاباته المتأحرة كليا عن هذا الوقف التبريري» وتحول من النقد الذاتي BEY!‏ 
الرامي إلى التنقية والتطهیر إلى شن هجوم شامل على جمیع العرب وصل إلى درجة التحقير 
الى" . فهو يصف الطابع العربي بأنه وضيع إنسانیاً ويصف العرب ‏ في عنوان 
کتاب بلغ درحة كبيرة من الشهرة وأصبح على كل لسان  pe‏ "ظاهرة صو 7 I;‏ 

لا بل إن القصيمي يصل إلى حد اعتبار العروبة" Las‏ "للحضارة" . ويتضح هذا 
لتضاد. على سبيل المثال» في القطع التالي. تحت عنوان: "إلى لبنان الذي أتمى له مزیدا من 
الحضارة ونقصانا في العروبة "كتب عام.5919١‏ يقول: 


۷ — صد القصيمي وصفه السلي للعرب إلى درجة أنه قال أن المرأة العربية الإسلامية لا تلد إلا کائنات 
tle P‏ من الأطفال الآخرين فيما يتعلق عستواهم الذهي والنفسي وبقدرتهم على الإبداع [انظر: يا کل UN‏ 

[ras ی‎ 

۸ إن١‏ سم أول کتاب نشره القصیمی ‏ باریس "العرب ظاهرة صوتية" [۱۹۷۷] مشهور في مصر 
ولبنان أكثر من اسم الولف. بعض أصحاب الکتبات لا يعرفون القصيمي سوى أنه "الذي كتب العرب ظاهرة 
وی وف الكتابات السياسية Lat‏ يستعمل هذا التعبير بين حين وآخر دون ذكر اسم القصيمي. انظر هذا 

أن: آنیس منصور: "سفينة نوح وأولاده وأكثر من طوفان" في: اکتوبر [القاهرة] العدد ۳۳۳ — ۱۳ مارس 
وین بو ص ۱۰. وكذلك: آدونیس: الطاردة" في الحياق العدد ۰۱۱۱۵ ۱۹۹4/9/۱۹ 
ص ۰۱۱ الا أن اسستعمال تعبیر "ظاهرة صوتية": كما يفهم في آغلب الأحيان ‏ أي ععی "المراجل الکلامیة" 
— لا يتطابق منم ما يقصده القصيمي فهو نفسه لخص شرحه لهذا العنوان على الشكل التالي: هناك ثلاث 
درجات من التعبير: عدم وجود أي تعبير كما لدى المادة الميتة وبعض ال حیوانات؛ ثم التعابير ال هي صوتية 
فط وأحسیراً التعابير المليثة بكلمات معنوية عقلية. والعرب موجودون الآن في الدرجة المتوسطة [حديث مع 
القصيمي في 4 ye /١‏ أيار [yaar‏ 

قارن أيضا: العرب؛ ص IT‏ ۰18۷ وني كناب لاحق تناول القصيمي هذا التفسیر مرة أحرى لي سياق 
حدينه عن استعمال اللغة. ففي "يا كل العام" [ص ۲۲ ] كنب يقول: فيما يخص استعمال اللغة بوجد ثلاث 
مراحل في التطور البشري: عدم إحادة أي لغة» إحادة اللغة ولكن دون استعمالھاء ثم استعمال اللغة بطريقة مفيدة. 
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"[إلى لبنان]... الذي يوزع عقله وقوته وحوفه وشحاعته» بین قوة احضارة والمنابر 
الخطابية للعروبق بين إيمانه باحضارة والتزامه بها وبين الاستسلام لشعارات العرو بة 
وقصائدهاء بين تعطشه للثقافة وحلمه بروائع العروبة.[...] ...الذي coil‏ له تنامي التزامه 
بالحضارة وتناقص التزامه با حديث عن العروبة...مزیدا من الحضارة ونقصانا في العروبة... 
تنامي الإيمان بالحضارة وتنامي الحرأة على رفض شعارات العروبة.[...] الذي oll‏ له أن 
يعيش ميزات الحضارة بدرجة أقوى وأخلاق العروبة وعحرفتها ا خطابیة بدرجة أقل. 
الذي fl‏ له أن يعيش الحضارة أكثر ويحلم بالعروبة أقل. ۱ 
الذي gf‏ له أن يعيش الحضارة ويتكلم عن العروبة لا أن يعيش العروبة ويتكلم عن 
الحضارة. 
الذي أتمى له أن يكون عربيا بشكل متحضر ولیس بشكل عربي» أي تاريخي II‏ 
في جميع کتاباته tin‏ عام ۱۹۳ يصف القصيمي العرب وتاريخهم بعبارات 
er.‏ اا "iaa" j‏ إضافة إلى ذلك یستعمل التعبیرین التضادین اللذین 
وضعهما المؤرخ المغربي ابن خلدون [۱۳۳۲ - ١٤٤]ء‏ وهما "البداوة" و a"‏ 
لكي يصف جیع صفات العرب 17 Lar‏ رس ولکی IR‏ القصيمي هذه 
الصفات بشكل واضح یستعمل إسرائيل كمرآة للعرب وصورة عاكسة. ويتوصل إلى 
تيجة مفادها أن إسرائيل لا يمكن أن تكون موجودة لولا ركود العالم العربي وضعفه. 
ويرى أن مشاكل wo all‏ على الرغم من عددهم الكبير ومواردهم الطبيعية الضخمة فا 
تفسيران: AL‏ يجب أن يكونوا متقدمين ومتطورین ما يتناسب مع قدراتهم أو Al‏ 
یظسلون غير قادرين على ذلك أي أغغم يحسدون في وقت واحد إمكانات عملاق في هيئة 
قزم أو إمكانات فيل في هيئة نملة. في حال صحة الفرضية الأولى فان إسرائيل لن تعن 
بالنسبة للعرب أكثر ما تعنيه لو کسمبور غ بالنسبة لألمانياء أو فنلندا بالنسبة لروسیا. وفي, 
حال صحة الفرضية الثانية سيكون هذا مأساة لا علاقة ها بوجود إسرائيل» وذلك OY‏ 
العرب لن يتمكنوا في هذه ال حالةق بدون إسرائيل أيضاء من التحلص من ركودهم: 
1 
ee S‏ 3 
۹ - القصيمي: "إلى لبنان... الذي تم له مزیدا من الحضارة ونقصانا في العروبة" في: ملحق النهار 
۸۹ ص د. 1 
oly A.‏ تعبیريی "البداوة" و "الحضارة" راحع مقدمة ابن خلدون. 
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a,‏ إن ا لعیٰ الوحید الذي يعنيه وجود إسرائيل بالنسبة للعرب هو أنه يجب أن 
يكون حافزا لهم نحو مزيد من النمو والتطور. وی هذا السياق یتخذ القصيمي من نظرية 
a,‏ سی ہر ae‏ 

Jv!‏ وجسود إسرائيل هو آقری em sly‏ صفعة توجهها قوى القدر والأمم التحدة 
والعسا م والدول العظمى للعرب ويوجهها العرب إلى آنفسهم لنطرد عنهم جمودهم القاتل 
ولتطرد عنهم قبور آسلافهم وضعف أسلافهم au‏ ی المصاب .عرض التبجح 
[...] نعم» من المکن أن يكون ضعف العرب وركود مو 

لكي تقوم عحاولة لشفائهم من ضعفهم وجمودهم ا موم ومستبد ومذل 

gaily Oy‏ مترحم وختصر » لعدم توفر النص العربي الأصلي) 

يرى القصيمي أن العرب حكمواء بحديثهم التواصل عن ا خطر الذي تشکله إسرائيل 
بالنسبة حم بالملودت على إمكاناقم التنموية وذلك باتخاذهم وحود هذه الدولة ذريعة لتبرير 
عدم ال فاتھم إلى ما لدیهم من عيوب. وهم لا يستغلون فرصة النظر إلى إسرائيل كأداة 
Wa‏ > وأسلوب لتشخيص» » الأمراض الى تعانيها بحتمعاتھم. والقيمة العلاجية هذا 
الفحص الو لم ضئيلة جدا ur‏ كره العرب وخوفهم لم يكونا موجهين ضد نتائج الفحص 
حزنة وإنھا ضد جھاز التشخیص!'“. 

وبینما تمثل إسرائیل بذلك» حسب رأي القصيمي» تفسيرا للعالم العربي فان النفط هو 
الذي يغطلي ويعري ی آن واحد انعدام الواهب البشرية لدى العرب. وجميع الذین 
یستحدثون عن فضائل العروبة ومزاياهاء لا بل وحن عن جحد إلمهم وأنبيائهم ودينهم, لا 


۱ - القصيمي: "إسرائيل ليست موجودة" في: ملحق النهار ۱۹۷۱/۷/۲٢‏ ص ۳ وما بعدها. في 
مکسان أخر يتحدث القصيمي عن الثروة البشرية العربية بصيغة حورة: في " الكون يحاكم الإله " (ص۳۰۹ وما 
يليها) يستشهد القصيمي بالآية ۱٢١‏ من سورة الصافات: وأرسلناہ إلى مائة ألف أو يزيدون" ويطبقها على 
العدد الكبير للعرب اليوم. في البداية يشير إلى أن الملائكة المكلفين حسب أقوال القرآن عراقبة البشر سيكون 
لديهم عمل يفوق طقتهم في ضوء اللاین لت من العرنياء ٹم ينر من الاز دحام في ال التي يعنقد 
العرب أن لحم حقا فيها أكثر من غيرهم» ومن ' ' أزمة السکن" الي ستسود هناك. وأخيرا بث بشع إل أن شرب أن 
الحياة الدنيا أيضا كلما ازداد عددهم ازداد ضعفهم. وي النهاية يطلب من قرائه أن يسألوا إسرائيل عما إذا كان 
العدد الكبير للعرب هو ميزة لهم. 

.۳ القصيمي: " إسرائيل ليست موجودة ص‎ AY 

۳ _ القصيمي: إسرائیل ليست موحودة» ص ۳. 


Twitter: @ketab_n m 


يفعلون في ا حقیة سوى کیل المدائح لزایا النفط العربي. فالنفط هو الرهبة الوحيدة 
للعرب. الشيء الوحيد الذي يمكنهم تقدبعه 595 

ومع كل هذا فان العرب غير قادرين على استغلال تروم النفطیة الي يعتزون بها 
كل الاعتزاز. بل احتاجوا إلى الغرب ليخرجه من رحم الأرض. فالنفط ظل زمنا طويلاً 
سائلاً لا قيمة له إلى أن جاءت الحضارة ty ail‏ وأعطته هذه القيمة. ولكن النفط بعد 
استخراجه أيضاء لا يستطيع إبداع حضارة. وعا أنه نفط عربي فهو لا عدن سوى 
الصفات السلبية هذا الشعب*“. 

إن التفط عو بای eee‏ رمیا تعر سپا الطيعة عن تھا على المرب 
ويتألف من الدموع الى تذرفها الطبيعة حزنا علیهم. فالطبیعة أصبحت» إذا صح القول؛ 
Dy‏ من شده حزها على العام العربي وعززت بجنوها — بالنفط — في ذات الوقت 
الضعف العربي. وطالا بقي الفط موحودا لن يكون لدی العرب سبب یدعوهم إلى وضع 
حد لتخلفهم: 

ابل بدا و زدنا یا ضعف» لكي نتوقم مزيدا من بركاتك» مزیدا من العطف 
علينا. مزیدا ء مزیدا منك يا ضعفناء يا أفضل من کل أنبيائنا ومعلميناء يا آقوی من کل 
قادتنا وزعمائنا وئوارنا. یا ضعفناء يانفطناء يا ضعفنا الذي تحول نفطا يا أنبل وأقوى ما 
لديناء يا أنبل وأقوى ما فیناء يا أنبل وأقوی ما في تاریخنا يا أنبل وأقوی ما كان عند 
آبائناء يا أنبل وأقوى ما ورثنا عن آبائنا. 

يا نفطناء يا أتقى من کل أنبيائناء يا أفجر من كل أبالستناء يا أقرى من کل آهتنا؛ .با 
أكرم من كل تأريخناء يا أبحد من کل ABUT‏ 

يا نفطنا! 


٤‏ - القصیمی: " أمية العيون العريية هل هي أبدية؟" في: ملحق النهار ۸/۱۰/ سح باعل 
العالم''ء ص ۲۲۱ وما بعدھا۔ 

۸۵ — القصيمي: عاشق؛ ص۹۷ و۱۰۱ کبریاء التاریخ في مأزق» ص۱۷۰ وما ییھا؛ فا مود هار 
الرشید» ص۳۹ وما یلیھا۔ eh‏ سے جس سی E‏ سی بب 
العربي احدیت أجاب الأديب والناقد الأدبي اللبنان آنسي الحاج أن القصيمي کان أول من اننقد "حضارا! 
النفط" العربية وأنه كنب عن التأثيرات السلبية للثروة النفطية في وقت لم يكن هذا الموضوع مطروحا اوہ 
العربي اطلاقا [مقابلة مع it‏ نسي الحاج فی ۳۱ مارس /آذار [٥‏ . 1 


Twitter: @ketab_n ven 


يا أبلغ قصيدة كتبتها آرضنا. يا أشهر کناب عالي عنا. يا أقسى إعلان قرأه کل 
„U‏ عن ضعفنا. 

يا أقرى قصة عن عشوائية الطبيعة. يا نفطنا . 

يا نفطنا؛ يا نفطهم» يا نفط بعضناء يا نفط بعض بعضنا "^ 

ل لحك الوقت» عندما نکر القصيمي تنظم كد — بعد هزيمة عام ۱۹٦۷‏ - كانت 
التحاليل السلبية للأو Le‏ القائمة والنقد الذاني الحاد P‏ ۱ شائعا. إلا أن الشيء الذي جعل 
انتقاد القصيمي استفزازيا بشكل حاص هو نظرته المتشائمة جدا ال المذاهب السياسية البديلة 
ال كان معاصروه يحاولون بواسطتها المروب من وضعهم البائس. وكان أشد هجومه 
Cay‏ على القناعات القائلة ob‏ التقدم المنشود لا یتحقق إلا بالثورات واتحاد جميع العرب 
في دولة واحدة. 

إذ إن القصيمي يرى أن التقدم والتطور لا علاقة Ld‏ بالإيديولوجيا أو نظام الحكم. 
فالاعتقاد بورجود صلة بین التقدم ونظام „SH‏ يشبه الاعتقاد القدم بوجود صلة بين 
الأحداث الطبيعية وحرکات النجوم من جهة ومصائر الناس ونحاحا مم من جهة أخرى. 
أما التغيير نحو الأفضل فيتعلق فقط بالقدرة الإبداعية للناس. والوهبة اللازمة للتقدم تنبع من 
الإبداع ولیس من إيديولوجيا معينة. وهذه الطاقة الإبداعية يمكن أن تتفتح وتزدهر في ظل 
ale‏ الإيديولوجيات والأنظمة والظروف الاجتماعية. ولذلك يجب (جراء المقارنة بين 
ote‏ في ضوء قدرتھا على التقدم وليس في ضوء إيديولوجيتها أو نظامها السياسي. وفي 
حال غياب المؤهلات الإبداعية للسكان of‏ إسقاط النظام السياسي أيضا لا يؤدي إلى تطور 
نحو مزيد من التقدم. وس سو برا ہو ھی ہہ 
تحولت إلى جمهوریات مثل بعض الدول العربية أو دول أمريكا اللاتينية ولا هذه 


7 القصيمي: "لثلا يعود هارون الرشید ".ص۲۸ وما بعدها. إن الطريقة ال يتبعها القصيمي والمتمثلة 
نى مخاطسبة الأشياء الجامدة بصيغة النداء وسؤالها عن مزایاھا ومساوئها أمر مألوف في الأدب العربي. ویظهر هذا 
بشكل خاص في أدب "المناظرة" حيث تدحل الأشياء الحية في مناظرة يتباهى كل طرف فيها بأنه يملك أفضل 
الصفات. وهذا الصنف الأدبي قدوات تعود إلى قصيدة الهجاء العريية القلركة لكنه أزدهر من حدید في النصف 
الأول من هذا القرن تی كل من الیمن ومصر. فقد نظمت مناظرات بین سكة الحديد والتلغراف» وبين ا حمار 
والدراحق والتروماي والباص» والقهوة والشاي... 


Twitter: @ketab_n Any 


الجمهوريات ستحصل على قدر أكبر من ا حریة والرحاء والتقدم لو حولت فجأة إلى 
۸۶۷ ,سس 

أي أن أنظمة ا حکم تقاس فقط بالقدار الذي تحققه من التقدم والتطور. ولکن التقدم 
والتطور لا يتحققان بإثارة العواطف الإيديولوجية وإنما فقط بالمشاركة في "الحضارة 
الصناعية العلمية الغربية" و بالتأثر oig‏ الحضارة الي تحتل العالم". وهكذا كان الحكم 
اللكي في مصر و العراق» على سبيل الثال؛ أكثر تقدمية من أنظمة الحكم ابلمهوري 
اللاحقة في هذين البلدين لأن الحكم الملكي كان منفتحا بدرجة أقوى على الوثرات 
الغربية'”". فالدنية الغسريية هي الوحيدة الي توفر وسائل التطور والتغيير ‏ الي تعن 
الاختراعات والاكتشافات والتجديدات الإنتاحية والتقنية والعلمية والثقافیة والقانونية““. 

وف إشارة إل الأحواء السثورية ال كانت سائدة في العالم العربي في الخمسينات 
والستينات يقول القصيمي إن كثيرا من الناس کانوا يتوقعون أن تودي الثورة تلقائيا إلى 
تطور تقدمي. ويضيف قائلا: لو كان الأمر كذلك لكان من واحب كل جتمع أن "ييي 
معابد للتعلیم في فن التحول من نظام إلى نظام" OO‏ ويرى القصيمي أن الثورات هي في 
الحقيقة نتيجة لما تحقق من تقدم وليس سببا له. وبناء على ذلك فان قوة روسيا لا تستند 
إلى الثورة الي قامت فيها وإنما فقط إلى حصتها من الارث العلمي الأوروبي. ولا تستمد 
روسيا مزاياها من سقوط الیسار ولا من نظامها الجمهوري ولا من إيديولوجيتها. وهي 
ليست قوية لأنها اشتراكية وإنما YoY‏ علمية وخلاقة ولأنها حققت بذلك تقدما 
صناعياً وتقنياً. ولو لم تكن الحضارة الغربية موجودة قبل الثورة الروسية لظلت الأخيرة بلا 
أي معين. فلو حدثت قبل ۳۰۰ عام مثلا لكانت بحرد انقلاب لا نتائج OPS‏ وما ينطبق 
على الثورة الروسية ينطبق على الثورة الفرنسية أيضا. فقد أنحبت فرنسا قبل الثورة' 
مفكرين وأدباء كبار هم الذين مهدوا ها الطريق. إلا أن الثورة تبعتها مرحلة من الانحدار 


ير — القصيمي: عاشق؛ ص1۸ وما يليها ص VE‏ وما بعدها. 

۸ — القصيمي: عاشق؛ ص 5 .٠١‏ 

۹ - القصيمي: نفس المصدر» ص .۷١‏ 

۰ _ القصيمي: نفس الصدر» ص 55. 

١‏ القصيمي: نفس المصدرء ص ٠١‏ وما يليها. بخصوص موضوع الاشتراكية قارن أيضا: القصيمي: 
کبریاء ص .۳٦٣‏ 


Twitter: @ketab_n ۱۷٤ 


۸ حلب لفرنسا سوى الأزمات والملاحقات والخوف واراقة الدماء وهزائم ا حروب 
(AT).‏ 


وتحري الأمور بصورة مشابمة فيما یتعلق يهدف الحرية. فالحرية تشق طريقها دون 
أوامر ودون ثورات كما يشق النهر طريقه عبر الرمال والصخور. ولا يمكن الحصول 
عليها إلا بالتجادل بين المتناقضات وليس بالبيانات والقوانين. ولقد تعلم الناس الحرية كما 
یتعلم الضرير السیر على طريق مليء بالتناقضات ED tas Vy‏ 
وبناء على ذلك يرى القصيمي أن اختیار نظام الحكم لا علاقة له بالأهداف 
الإيديولوجية والسياسية الى يقام با مھا وانغا فقط بأنانية الناس الذين يقيمونه. وجمیع الحكام 
يختارون نظام حكمهم فقط من أجل أنفسهم لا من أحل شعوهم. وتصرفات جميع الحكام 
ترمي إلى العيش على حساب الآخرين لا إلى إطعامهم. والحاكم في علاقته بشعبه کمن يقيم 
علاقة جنسية لكي يشبع غريزته من الطرف الآخر لا لكي يحقق له التعةا'“. 
من الموكد أن القصيمي ينطلق من تحاربه مع مصر الناصرية عندما یکتب عام ۱۹۲۷ 
آن تفیبر السنظام Lady‏ العسربي مم تكن له في أي مكان آثار إنجابیة. بل إن حلول 
بلمهوریات محل الأنظمة الملكية أدى دوما إلى ازدیاد حالة الناس سوعا۔ والأنظمة الملكية 
هي الي أتاحت ا حال للثورات الي قامت ضدها لأنها كانت أقل استبدادا من الأنظمة 
الجمهورية الى خلفتها. ie,‏ 
خی مكبر oe‏ انكل ا Ch‏ ام ENGIN‏ 
"الجمهررية الي حاءت بعدها. بالمقابل فان الإرهاب الذي يطغى على الحياة السياسية في 
الجمهرريات المحكرمة استبدادیا يمل Ue‏ غير قادرين على النقد J‏ الاحتحاج أو 
الا . وبناء على ذلك كانت جمیع الثورات في العا العربي تعني توجها نحو مزيد من 


الاستبداد: 


ay‏ — القصيمي: عاشق» ص ۷۰ وما بعدها. 

۰۱۱۲ القصيمي: عاشق» ص ه و ص‎ - ay 

6 — القصيمي: نفس الصدر ص ٠١5‏ وص ۱۰۹. هنا يقول القصيمي أن أي ثوري لا يشعر بحاه 
امحتمع الذي یٹور باسمه إلا ما يشعر به ولد سبی التربية ol‏ حيواناته المنزلية ال لا ینتظر منها إلا الرح والتعة 
لنفه وحن لي حال قيامه بقتلها. 

۰ القصيمي: عاشق, ص ۰۱۱۲ وص ۱۰۲ وما بعدها. 


Twitter: @ketab_n ۱۷۵ 


"إن الثورة تمي أن عهدا فيه منافذ واحتمالات للتسامح والضعف. وبعض الحریق 
وبعض فرص الافلات من البطش والانتقام» قد :ال ليحيء مكانه عهد مغلق؛ فيه كل الرغبة 
في الانتقام» وكل القدرة على القمع» والضربء والانتصارء وعلی التباهي og‏ 
وبالقسوة» وبصلب کل ا حریات تحت أعلى الشعارات دويا. 

إن معن اثورة أن يذهب من يجرح ليأ من يقتل .. أن يذهب من یضرب بپاحدی 
يديه GU‏ من يضرب بكلتا يديه.. أن يذهب من عنعك من أن تنقدہ ليأ من یمنعك أن 


)11( 
ری 


وأحیرا فان الثورات ما هي إلا طریقة للاستیلاء على السلطة بوسائل عدوانية وتبديل 
رجحل بآخر بقوة السلاح. إلا أن السلاح غبي دوما وغير أحلاقي و لم یکن أبدا أداة علمية 
يستطيع الرء بواسطتها التمییز بين العباقرة والأغبياء. ولذلك فهو لا يضمن أيضا أن يكون 
الذين جاعوا إلى السلطة بقوة السلاح أفضل من الذين جاعوا إلى الحكم دون عنف. وحق 
في حال الانطلاق من أن الأسلحة يمكن أن تخدم هدفاً جيدا لن يتغير في الأمر شيء OV‏ 
الذين يحكمون بعد الثورة ليسوا حملة السلاح وانغا الرحال الذين يعرفون كيف يستعملون 
لاحقا هذا السلاح لتهدید OM a pb‏ 

م يكن بدا ph‏ أي ثوري إزالة مساوئ ابحتمع أو تغيير الظروف الاجتماعية. ذلك 
أن حقد الثوري ليس موجها ضد أوضاع وإنما ضد أناس. ليست الأنظمة أو الأوضاع 
هي الي تولد الحقد والغيرة والخصومة والشعور بالنقص وافا أولك الناس الذين يعيش 
المرء معهم. وبناء على ذلك تتوجه طاقاته العدوانية كلها ضدهم. فهو يريد إذلال هؤلاء 
الآاحرين وإضعافهم OY‏ الحسد والغيرة دافعان آقوی من الشفقة والعطف. ولذلك فان ما 
يحرك الثوري بشكل خاص هو الحقد على الأقوياء وليس حب الضعفاء أو العطف على . 
المضطهدين. وهذا السبب فان هدفه الرئيسي هو ممارسة الإختضاع والقمع وليس إزالتهما. 
وعندما يصف القصيمي الثورة بأنها "عملية ذاتية" يستند في ذلك إلى نموذج التفسير 
السيكولوجي الذي سبق وذكرناه في سياق الحديث عن الظواهر الدينية: 


۹۹ — القصيمي: عاشق» ص ۱۱۰ وما بعدها. 
av‏ _ القصيمي: عاشق» ص ۷۲ وما بعدها و ۱۰۷ وما بعدها. 


Twitter: @ketab_n ۱۷۹ 


"إن الثورة عملية ذاتية يوديها الثاثر ضد ا جحتمع أو مع الحتمع» Y‏ ضد الذات من أجل 
ا حتمع. إن الناس كما OB‏ يقتلون» ويحقدون بحافز ذاتي غير phe‏ كذلك یٹورون. 
إن الثوار قوم كارهون لأنفسهم وظروفهم وحتمعهم يعبرون عن هذه الكراهة بأسلوب 
يدعونه ثورة» iby‏ فان أكثر الثوار ثورية لا بد أن يكونوا أكثر الناس كراهة وتنافرا مع 
أنفسهم ومع الآخرين. إن الثاثر هو إنسان يحول طموحه ونقائصه وهمومه الخاصة, إلى 
تعبيرات اجتماعية حاقدة إلى تطبيقات على الآخرين بدون أية صداقةق أو محبة لأولئك 
er.‏ 


وأسوأ نتسيجة لاي ثورة هي أن الستوی النفسي والأخلاقي للمجتمع سينخفض 
حتما. وذلك OY‏ الثورات لا تحتاج إلى التفكير النقدي وإنما قبل كل شيء إلى الأصوات 
المرتفعة والتأیید المطلق لأنها بريد من اجتمع "أن یؤمن وينافقء ويطيع وعوت هتاف 
وغباء. YES‏ تريد من يكون ذكيا أو ناقداء أو صادقاء أو أديبا. إن ذلك يفسد عليها 
حماسهاء وتصميمها ورضاها عن OO" pe‏ أما الذكاء والنقد والصدق والأدب فهي 
أمور تقضي على الحماس للثورة. إلا أن النافقین هم المستفيدون الكبار من الثورة. "ننا إذا 
Lar‏ عن إنسان أنه قد صعد في بحتمع يحكمه وان لم نستطع أن نجهل أنه إنسان ضعيف» 
وغوغائي» وكذاب» ومسنافق» وأنه يعيش بلا مستويات إنسانية. إن الثورة وليمة لا 
یتصدرها إلا ذوو الأيدي والثياب والتعبيرات الملوثة بكل ما في الطبيعة من وحل» 
ووقاحة» وفجور. إن بحستمع الثورة هو بحتمع الخوف والموان .. إنه بحتمع ال رکوع؛ 
والغوغاء والسبذاءة.. إنه pare‏ الكآبةء والعدوان» و ی ب الانسان.. إنه بحتمع 
الإتھامسات: وا حاکمات.. إنه بحتمع الشانق والأحزان”' ' ©. وعند قيام الثورات یلقی 
المنقفون أسوأ مصبر. ویتخذ وصف القصيمي لمصیرهم طابعا کافکاویا إذ یقول: 
"إن الکتاب والفکرین في عصر الثورات» یسقطون إلى أعمق مهاوي الخسة 
والنفاق والضعف.. ام يصغرون ویصفرون حی عسخوا WE‏ صغيرة تعيش في 
الشقوق. وتحت التراب بلا غضب أو |شعزاز.. إنھم یتخلون عن جميع مستویات الشرف 
والرفض.. إن ظهورهم تتحطم من الإنحناء» ویتحول کل آدهم إلى صلوات ذليلة تحت 
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الأحذية الطويلة الي تطأ رحولتهم بكبرياء.. إن رحولتهم هون ٹم OJA‏ > ليذهبوا 
ييصقون على آنفسهم ببكاء بتوبة» باستغفار.. إفهم یعلنون لعنها وتلطيخها بکل التهم 
والحقارات بأسلوب ضارع ذلیل راجین أن ترضی عنهم هذه الأحذیق وتغفر لهم ما 
حسبته عليهم تراخياً في الولاء» فالتراخحي في الولاء للثورة» هو الزندقة التي SEY‏ 
dm 7‏ 
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في الثورة يكف الثقفون عن أن یکونوا کائنات بشرية. ويكون وضعهم أدن من 
وضع المنافقين لأن النفاق يمكن أن يكون في الوضع الثوري الشكل الوحيد الممكن 
للمقاومة السسلبیة أو على الأقل الشکل الغاضب للخضوع. إلا أن أنظمة الحكم الثورية 
تحطم كل مقاومة وحؾ لو كانت سلبية. إذ لا يكفي سكوت المثقفين عن الانتقاد بل 
يحب علهم الإشادة بالشناعات والحماقات الى ترافق كل ثورة. وعلاوه على هذه 
الا شادة يطلب منهم أن يكونوا مؤمنین بالثورة. وحی هذا لا يكفي» بل يجب عليهم إلى 
مانب الإيهان أن يتخلوا عن حیاتھم وكرامتهم وذكائهم ويعملوا دعاة وأبواقا لترويج 
السوء الذي مارسه الثورة(؟ 4۲ 

يحب ألا يسستغرب قارئ القصيمي من أن الثوري العربي يمثل بالنسبة له قمة جميع 
الجوانب السلبية للتحول عن طريق العنف. والوصف التالي لقائد الثورة العربي يضع نقد 
القصيمي لصفات شعبه وللثورات في خانة واحدة: 

. هو حارس البنك الركزي» أو هو عسكري الرور السلح الوهوب جدا في 
ER:‏ وفي جميع مستوياته وطاقاته الحضاریة والثقافية والفكرية والنفسية 
BIE,‏ بل والبشرية حینما یعلن نفسه فجأة سلطانا ونیا ومفسرا ومداویا للتاریخ 
من جميع همومه وذنوبه وآلامه وأمراضه ومشاکله وضعفه» ومن كل هوانه وفضائحه 
وعقمه وبلادته — ضاربا بالسلاح الذي لا يعرف كيف جاء ولا اذا tebe‏ ولا من ولده 
ولا من حسلفه ولا می ولد أو خلق ‏ أو مهددا أن یضرب به دون أن یعرف ذلك أو 
یستطیعه. إنه العاجز في استعماله للسلاح مع أن السلاح هو کل عبقریته ونبوته. 
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إنه النبي الذي لا یعرف ولا یستطیع أن يستقبل الوحي أو يحفظه أو برویه أو یعلمه 
أو يفسره أو يفهمه ۳ . 

يرى القصيمي أن جميع الثورات في العام العربي هي رد على حضارة عالمية علمية 
تقنية مهيمنة تستعمل هذه الثورات أدواتها في مارسة السلطة ولكنها ترفض في داخلها 
أسسها الفكرية. ويصف ذلك بأنه "صعوبات في هضم حضارة غريبة" لم يستطع 
العرب التعامل مع تعقيداتها ومتطلباتها PR‏ وفي الوقت نفسه فان الثوار العرب هم 
منتوحات لهذا الغريب الذي لا يكفون عن شتمه. غير أنهم عندما يلعنون هذا الغريب فان 
الأمر لا يختلف عن أن يقوم النتوج بشتم منتجه. فهم يستعملون عدوانيتهم ضد الشيء 
الذي أعطاهم القوة OY‏ يكونوا عدوانین سنا 

وهناك أسطورة سياسية أخرى USE‏ القصيمي بعد عام ۱۹۲۷ تشکیکا جذریا في 
صحتها هي وحدة الأمة العربية. علما بأنه كان يدرك تماما حساسية هذه المسألة ومخاطر 
المجوم على مثل سياسي أعلى له في أوساط الرأي العام العربي وقع sel‏ كبير كالفكرة 
القومية. وحسب القصيمي فان الرأي العام العربي قد سيطرت عليه منذ زمن طويل 
شعارات ترسخت ف وعي الناس وتي لا وعيهم بحيث أن جرد السؤال عن معناها يكفي 
للاقھام بالزندقة. فعن طريق التكرار المستمر اكتسب شعار الوحدة العربية قدسية شبه دينية 
حعلت افجوم عليه غير مکن. وبسبب الشحن العاطفي لهذا الهمدف أصبح تمحيصه أو 
التشکيك في جدواه حطیرا كالسؤال التالی: "هل من الخير أن يعود النبي محمد أو خلفاؤہ 
الراشدون ليقيموا دولة عربية واحدة تفتح كل العالم » وتسترق كل العام > كالذي حدث 
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قبل الحكم على الوحدة العربیة کهدف سياسي يحب أولا الإحابة على السؤال عما 

إذا كانت الدولة القویة الکببرة أكثر نفعا للأفراد الذين یعیشون فیها من الدولة الصغيرة. 
والمحواب على ذلك هو أنه في التاريخ البشري كله ۸ تكن أبدا عظمة الدولة تعن عظمة 
الفرد. ويصف القصيمي قيمة الفرد في دولة كهذه بالعبارات التالية: 
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"ان ضخامة الدولة gai‏ أن الفرد مطالب اک ومأخوذ مله اک ومسؤول اش 
ومهدد أكثر. إن ضخامة الدولة gs‏ أن تکون Liu‏ وأظفار 4 وضخمة. وهذه 
الاظفار والأنياب الضخمة القوية ليست سوى جلود الأفراد تحولت إلى أظافر وأنياب 
لتقارع أو لتهدد أو لتنافس أنياباً وأظفارٌ أخرى نبتت بنفس الأسلوب» لنفس الغرض؛ 
بنفس ا حافز في دولة أخرى مصابة كذلك .عرض الضخامة""''. 

فالمواطنون؛ حسب رأي القصیمی؛ لا یمکن أن يكونوا إلا ضحية للدولة القوية التي 
یستوجب عليهم إحضاع حياتهم ومواهبهم وحرياتهم ھا. ولا يبقى أمامهم سوى بناء 
السجون ومعس كرات الاعتقال وإنتاج أدوات التعذيب الى يعذبون فيها وبها. فهم 
الحطب الذي يحرقه الطغاة لكي يصنعوا من رماده إمبراطورياق OO‏ 

وبسعيهم إلى تحقيق الوحدة العربية وقع العرب في فخ» OY‏ هذا المدف يتضمن جميع 
ا لخصائص السلبية للدولة الكبيرة. فلقد سعوا إلى وحدة الدولة من أجل ا حاکم الواحد 
OY‏ وحدانية الحاكم, أو القائد. أو الخليفة أو الإمام أو الني أو الإله تمثل القيمة العليا في 
الفكر العربي. وهم يعتبرون الخروج على وحدانية الحاكم زندقة أسوأ من الخروج على 
وحدانية الإله. Ul‏ الوحدة في التعدد [حرفيا: "وحدة الوجود» وحدة الناس» وحدة الأديان 
والقوانين والصوص, وحدة الأمم أو وحدة الواطنین"] فلم تكن قضيتهم OO‏ 

یخی القصيمي من قیام الدولة العربية الواحدة الكبيرة "عودة هارون الرشيد" أي 
تكرار الاستبداد القدم بوسائل حديثة. ويهاجم بسخرية لاذعة الاستبداد الحديث لأنظمة 
الحكم العسكرية العربية ويرسم صورة معبرة للجنود الثوریین اممجین الذين تمارس هذه 
الأنظمة سسلطتھا بواسطتهم. ويوجه هجومه هذا إلى الأيقونات السياسية التاریخیة 
والمعاصرة على حد سواء: 

"يا دولة العرب الواحدة الكبرى..إنٍ أحاف بحيئك ء لأنِ أحاف بحيء هارون 
الر شید ا حدید. 

إني أحاف بحيء: هارون الرشید ال حدید iY‏ قرأت عن هارون الرشید القدم. لقد 
قرأت عن هارون الرشید القدم الذي كان يقاتل بآبائي ويقاتلهم بالسیوف والرماح 
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والسهام والنبال — الذي كان ینفق خبز آباني على ابلبواري والشعراء والمغنين ‏ الذي 
كان یعرض بداوته وحبروته ووحشیته و کبریاءه فوق النبر وفي السحد وی مواکبه البدوية 
النطلقة من القصر إلى الصلی» ومن الصلی إلى القصرء ومن هذا القصر إلى ذلك القصی 
ومن مخدع هذه ا لحاریة إلى مخدع ا حاریة المنافسة الأحرى ‏ الذي كان يحارب ذكاء 
آبائي وحرياتهم بالمشايخ وبالآيات والأحاديث وبالأنبياء وبالسلف وبالقبور وباحاریب 
الذي كان يفسر ويسوغ هوان آبائي واستعبادهم وآلامهم وجوعهم ومظالهم AYL‏ 
والأقدار والحظوظ الحيدة أي OY‏ الآلهة والأقدار والحظوظ تحبهم وتحابيهم. 

لقد أصبحت أخاف بلا حدود أن يجيء هارون الرشيد الحدید الذي لن يقاتل 
بأبنائي» ولن يقاتل أبنائي بالسيوف والرماح والسهام والنبال كما كان هارون الرشيد 
لقدم يقاتل آبائي ويقاتل هم بل بكل أسلحة الحضارة. والذي لن ينفق خبز آبنائي 
ورخماءهم على الجواري والمغنين والشعراء المداحين كما كان هارون الرشيد القديم 
يفعل be sub‏ على المغامرات والوامرات وعلی الجيوش الي لن تقاتل عدواء وإذا قاتلته 
أو قاتلها فلن تنتصر. وعلى أجهزة الخابرات والمباحث والتحسس» وعلى الرشوة لشراء 
الحكام؛ ولشراء المذاهب والواقف» ولبيع المواقف والذاهب . إا الرشوة الي لن تستطيع 
كل كبرياء دولة هارون الرشيد القدم أن تملكها أو أن ترشو بماء إا الرشوة الي لا 
يستطيع خيال التاريخ القدم أن يتصورها أو يقرأها أو يقرأ عنها. 

لقد أصبحت أحاف أن يجيء هارون الرشيد الجديد الذي لن يحارب ذكاء أبنائي 
وحریاتھم ورحاءهم بالمشايخ وبالآيات والأحاديث وبالآهة والأنبياء وبالسلف الصا ولا 
بالقبور كما كان هارون الرشيد القدم يفعل بآبائي» بل بكل قوة الحضارة Mi,‏ 
و ذكائها واغراءاتھا ومذاهبها وغوایاتھا الحائلة, الحائلة EI"‏ 

يتضمن وصف القصيمي لهذا الحارون الرشيد ا لحدید الذي يتحدى النطر ولكنه لا 
يواجهه عند بحیۓە؛ هجوما واضحا على جمال عبد الناصر وإشارة إلى هزعة ۱۹۲۷ 
واستقالة الزعيم المصري: 

"لقد أصبحت أحاف أن يجيء هارون الرشيد الجديد الذي لن يشبع جوعه إلى 
العرض أن يعرض كبراءه وارهابه لذكاء وشجاعة أبنائي .... بل أن يرقص فوق كل 
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الأعطار والحماقات VI,‏ أن برقص ھا وأن ترقص له. أن يحدو ھا وأن 
تحدو له أن يخطب عنها oly‏ يأمر بأن يخطب عنهاء أن يعابث أظفارها وأنياهاء أن يضع 
يده في أشداقهاء دون أن يكون قادرا ودون أن يكون صادقاء ودون أن يكون مريدا ما 
یفعل > لمعن ما يفعل. إنه الكائن الأحمق الذي لا يستطيع أن يكف عن التحرش بالخطرء ثم 
لا يستطيع مقاومته أو يريد مقاومته حينما يهيجه تحرشه رین 

يسمي القصيمي دولة القائد الشمولية؛ الي ینشدھا العرب ‏ حسب رأيه ‏ الدولة 
"القيصرية" أو الدولة OOM SI"‏ وكلاهما نظامان لا ينحصران في زمن معين 
ويحسدان "بداوة التاريخ وبداوة الأحلاق وبداوة الحكم". وهما يعنيان في الوقت الحاضر 
عودة مرحةة الاستبداد الطلق وعودة عصر السلطة دون تقاليد ودون قوانين مكتوبة 
ومكفولة ودون صفات ودون أخلاق(۳ E‏ 

۳) مفكر طليعي آم معول للهدم؟ 

— الأعمال المتأخرة في مرآة القرارات النقدية 

دارت المناقشات النقدية للكتب الي نشرها القصيمي بین عام ۱۹٦۳‏ وعام ۱۹۷۷ء 
في المقام الأول» على صفحات OMA‏ البنانية وعلی رأسها "العلوم" و "AY"‏ والملحق 
الأدي ريدة النهار "ملحق النهار". إلى حانب ذلك Saf‏ بدلوهم نقاد من شبه الجزيرة 
العربية ومن عرب المهجر. إضافة إلى ذلك صدرت في بیروت دراستان نقديتان ضد بعض 
أعمال القصيمي. أما ف مصر فلم تلق كتاباته في الستينات والسبعينات أي اهتمام تقریا OY‏ 
الكاتب حرص منذ عام ۱۹١۷‏ على تفادي الرأي العام السياسي والأدبي في موطنه الختار. 

وعلی الرغم من الاختلافات الكبيرة في الخلفيات الإيديولوجية والدينية والسياسية للنقاد 
هناك بعض السمات المشتركة لي ما كتبوه. لم يقتصر أي من هذه المواقف على مناقشة 
مضسمون كتب القصيمي حصرا. وعند تقدم مقاطع من كتبه فان هذه القاطع تكون غالا 
مقتضبة ومفصولة عن السياق العام الذي وردت فيه. وبدلا من ذلك كان ما يحرك النقاد 
Lists‏ تقريباً السوال عن موقع ومكانة القصيمي في ا یاۃ الفكرية العربية الحديثة. وت ركز 
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اهتمام نقاده على التأثير احتمل لکتابات القصيمي على القاری العربي وعلى توحهه 
الاجتماعي والدیی. وتقدم النقاش حول جواز اتنهاك احرمات في الثقافة العربية على مناقشة 
القولات المحددة للقصيمي. "وی خضم النقاش حول جواز أو عدم جواز انتهاك ا حرمات 
انقسم النقاد بين مدافع عن الانتهاك ومحذر من عواقبه ا حدامة. وعا أن قراءات مؤلفات 
القصيمي التأحرة تعبر في كل مرحلة عن وضع النقاش حول حدود حرية الرأي في الثقافة 
العربية والإسلامية في تلك الرحلق يفضل أن نعالجها حسب التسلسل الزمئ لنشرها. 

عندما أصدر القصيمي عام ۱۹٦۳‏ "العام ليس عقلا" بدا في بادئ الأمر أن النقاش 
النقدي حول هذا الکتاب سيؤجج مرة أخرى نزاعه القدیم مع الإسلام الشيعي. إذ إن أول 
رد على هذا الكتاب جاء من حد مثلي الشيعة البارزین في لبنان وهو الشيخ محمد جواد 
مغنية. فقد نشر في بحلة الآداب مقالة رد فيها على مقولة "العالم لیس عقلا أي على 
عنوان كتاب القصيمي. وقال مغنية في مقالته أنه لا يدري ما الذي حمل القصيمي على 
العداء والكراهية للعقل البشري حن بلغ الحقد على العقل أن ینکر وجودہ من الأساس أو 
يعترف له بادن pli‏ في هذا العالم. وعلى أي حال فان تأثير العقل یکمن في أنه يمنع 
الحریمة والفوضى والکفر والزندقة والإلحاد. وإذا انتفى الوعي والإدراك انتفى الخير والشرء 
والمحق والباطل. وما يريده القصيمي هو بحرد التعبير عن تلك الميول الراكنة في نفسه وال 
تتعارض ملع العقل أشد التعارض. ومن المکن نقض أقواله بكل سهولة بواسطة العلم 
الحديث الذي آثبت أن هناك بعض أنو اع الحيوانات الي تنمتع بالذكاء oly‏ هناك حشرات 
تتصرف دائماً عا تمليه مصلحة الجماعة. وإذا ما أحذنا أقوال القصيمي بحرفیتھا نتوصل إلى 
الت جة الحتمية أن بعض الحشرات أذكى وأفضل من بعض أفراد الإنسان. وبعد أن يعبر 
مغنية عن اعتقاده بأن القصيمي شخصية مريضة هدامة ينهي انتقادہ بالكلمات التالية: 

"إن الدعوة إلى الفوضى رادم والسبّ والشتم» سهل یس حؾ على الأطفال 
وا محانين. . . أما الكمال والبناء فصعب عسير إلا على العقلاء والعظماء ۳۲ . 

م يكن من الصعب أن برد القصيمي على هذا الانتقاد الذي يوحي بالغباء تقرييا 
بافسام حصمه بأنه لم يقرأ إطلاقا الكتاب الذي يهاجمه. وقال في رده إنه يشعر بشرف 


4 محمد جواد مغنية: "العالم ليس Mae‏ في: الآداب. السنة ۱۲/ العدد ۰۱ يناير/ كانون الثاني ۰۱۹6 
ص 55. نشر النص نفسه مرة أخری في AS‏ مغنية: "من هنا وھناك" بیروت ۰۱۹۹۸ ص ۲۷۹ — ۰۲۸۹ 
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عظيم بأن يهتم بكتابه رحل كبير ذو WIS‏ دينية واحتماعية محترمة كالشيخ مغنية. ولحن 
مايحزنه أشد الحزن أن تعليق الشيخ بكامله يتركز حصرا وفقط على عنوان الکتاب. إن 
أقل ما یمکن أن ينتظره المولف المتعرض للهحوم من ناقد .عستوی الشيخ مغنية هو أن 
يكون قد قرأ اسم الکتاب مرات أخرى وفکر في احتمالات تفسيره تفكيرا آبعد وأطول. 
ويقول القصيمي إنه كان یتم Lead‏ أن يقدم مغنية على شيء من التضحية النبيلة الشاقة 
بأن يلقي على الأقل نظرات ولو سريعة على بعض صفحات الكتاب أو بعض سطوره. 
ولو أنه تفضل وقبل هذه التضحية القاسية الريرة مع ما تحتا ج إليه من طاقات وعبقرية 
لتوصل على الأرجح إلى تفسير أوسع جدا لكلمة "العام ليس OOH‏ 

في العدد التالي من بحلة "الآداب" رفض مغنية اتھامات القصيمي بصيغة حادة. ولکي 
يقدم لقرائه الدليل القاطع على أنه قد قرأ الكتاب الذي ينقده من أول صفحة إلى آخر 
صفحة وعنتهی العناية» یذ کر عددا كبيرا من الاقتباسات المأحوذة من "العالم ليس ar‏ 
وال يحاول بواسطتها دعم GLU‏ السابقة ة وثبات أن القصيمي ينظر ضعلا إل العقل من 
الشك وعدم الثقة وأنه يكن عداء صارخا للعقل البشري. ويتوصل مغنية مرة أخرى إلى 
النتتيجة أن کتاب القصيمي هدام وخطير إلى أقصى الحدود إذا ما وصلت مواقف وآراء 


am 


مولفه إلى القراء العرب وصار لصاحبه نفوذ لدی معاصریه 

رد القصيمي على نقد مغنية ا حدید ب کلمة شکر" في غاية التهکم والسخرية 
نشضرت في جلة نفسها. في البداية یعرب عن شکره لمغنية لا بذله من جهد لكي يقدم 
البرهان على أنه قرأ الکتاب فعلا. ثم يشكره Ves aly‏ أخيرا قد قرا الكاب القراءة 
المتعمقة الى كان ينتظرها منه ونقل عنه فقرات كثيرة باهتمام وحماس. علاوة على ذلك 
فهو یشسکر مغنية لأنه يخاف على العالم العربي من الكتاب. فإذا ما كان الشيخ يخشى 
بسبب كتاب على بحتمع تحرس عقائده وتقاليده أوسع وأقوى الأجهزة الا.عائية الشاملةء 


١ل‏ القصيمي: "حول نقد الأستاذ مغبة "في: الآداب» السنة الثانية عشرق العدد٢ء‏ فيراير /شباط 
4 ص الا V‏ 

| سمغ نية: "حول جسواب الأستاد القصيمي" في الآداب» السنة الثانية عشرة ء العدد ٤ء أبريل‎ ٦ 
Vice ۶ نيسان‎ 
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مع استعداد نفسي عنيد هائل لمقاومة أي تغير أو تمرد فكري» فان هذا الکتا ب يجب أن 
يكون شيا غير عادي فعلاً OM)‏ 
يبدو أن هذه الناظرة الفكرية في وسائل الاعلام أثارت اهتماماً واسعاً في أوساط 
الرأي العام. ففي الأشهر اللاحقة نشر مقالان في جحلة "العلوم" أعرب كاتباهما عن 
تضامنهما مع القصيمي وعن تقديرهما البالغ لكتابه. فقد استغلء مثلا ء السياسي العراقي 
عبد الکریم قاسم مناسبة إبداء رأيه بکتاب القصيمي لكي يدعو الناس في العالم العربي إلى 
مزيد من النقد N‏ وحسب رأيه تحاول الأمة العربية التستر على عيوبها الكثيرة بدلا 
من مناقشتها. وهذا النقص في النقد الذاق هو أحد الأسباب الامة لبقاء المنطقة متخلفة. 
مر يي حي سج سس RE‏ حادة _ 
ومن الأمثلة على ذلك هجوم مغنية العدم المعين. ولي الحقيقة يحتاج العرب إلى مزيد من 
الفکسرین النقديين من حجم القصيمي OY‏ معظم المثقفين العرب بعيدون عن الواقع 
ویخشون مناقشة المشاكل الحقيقية لعصرهم. أما القصيمي فيواحه هذا الصراع ویتصدی له 
بكل شجاعة. وموهبة الکاتب الحيد تكمن في قدرته على زرع أسئلة في نفوس قرائه لا 
ينسوفا فور الانتھاء من قراءة الكتاب. ولذلك فان كتاب القصيمي يعد إغناء للثقافة 
العريية وللعقل البشري الذي يزعم البعض أنه ینکر وجودہ. فهو يتعرض للمشاكل 
الر کزية للثقافة الإسلامية وال لم يتجرأ أحد حى OV‏ على معابلتها ويتطلب من قارئه 
نے سو سم تا 
TOET E‏ شرعیة تحطيم الصور الكاتب اللبناني ميخائيل نعيمة 
ann]‏ 2۸۸ سا سرد Ul‏ العلوم" فی آبریل/ نیسان NAVE‏ یؤکد 
نعيمة في البداية أن "العام ليس "Jae‏ ماکان ليثير أي انفعال أو قلق لو كان كاتبه غربياً أو 
لو صدر في بلد غربي. فقط OF‏ مؤلفه عربي يكتسب هذه الاهمية الكبيرة بالنسبة لتاريخ 
الفكر الحديث إذ لم يسبق أبداً أن وجه عربي كلمة إلى شعبه بمذہ الصراحة وهذه 
الشجاعة وهذه البلاغة. وهو لم يتورع عن هز الأركان الأساسية للثقافة الي ينتمي إليها 
ويعرب نعيمة عن أمله في أن يتلقى القارئ العربي كتاب القصيمي بروح التسامح وسعة 
۷ — القصيمي: "الما لیس عقلاً" "Lal‏ في الآداب» السنة۲ ۱ العدده مايو/أيار ۰۱۹۹۶ 


۸ - عد الكرع قاسم: " العا ليس عقلاً. .. رياضة تمردية” في: العلوم (بيروت). السنة۹ العدده 
مايو/ أيار ۰۱۹6 
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الصدرء وح لو کان — مثله ‏ لا يوافق على آرائه ونظراته إلى العا م. فلقد حان الوقت 
oY‏ يتحرر الفکر yall‏ في عصر اللاحة الفضائیة من قيوده وحرماتہ وأن یعالج بحرية 
كاملة السائل الي لم تزل مقدسة في عرف الدين وائحتمع. ففي ا حقیقة لا برحد أي شيء 
مقدس سوى الفكر الذي يبتدع الأشياء الممنوحة صفة القدسية. ولذلك يحق لهذا الفكر 
ایض أن یعتبر شین ما مقدساً هذا القدار j‏ و ذاك أو أن يترع عنه صفة القداسة. فضلاً عن 
ذلك فعندما يكون شيء مقدساً بحد ذاته منذ البدء ول أبد الآبدين» لا یمکن أن یکون 
للفكر أو للكلمة أي تأثير عليه. Ul‏ الأشياء المقدسة الي تستطيع الكلمة تصديع أركانها 
الأساسية فلا تستحق اعتبارها مقدسغ(" O‏ 

تعبر رسالة نعيمة أيضا عن الخليفة الدينية لكاتبهاء وهو مسيحي أروذ وكسي تدور 
مؤلفاته حول مشاكل البحث عن الإله وعن مغزى الوجود. ویتحلی تدين نعيمة الفرداني 
ln‏ هجومه التکرر على على رجال الدين والكنيسة وجميع الحوانب الشكلية للدین» ولكن 
أيضا ف عانه القاطع بالغاية الميتافيزيقية للانسان. أمام هذه الخلفية يدافع نعيمة عن حق 
القصيمي في النقد الذات الدييْ ولكنه ينتقد في الوقت نفسه تشكيكه في أن يكون 
للوجود البشري أي معین: 

"بقرارك االجريء تأليف كتابك تعترف بأن للكلمة معن يستطيع القارئ فهمه 
وأنها توثر ale‏ وبالتالي فان الفكر الذي يولد الکلمة والعين ال تقرأهاء والأذن الي 
تسمعهاء والإنسان الفرد الذي یتأثر بهاء والورق الذي تكتب علیه والشجرة الي 
يصنع منها هذا الورق» وا حبر والطابعة والمطبعة» كل هذه الأشياء لما Lat‏ معن . وهكذا 
ينطبق الأمر على معالحة كل ما هو موجود لأنه کل ما هو موجود متداخل بعضه مع 
بعض. ولذلك فان وحود الانسان وذکاءه هما معٰ. ويتوقف الأمر عليك أُنت أن تبحثه 
وتكتشفه. وأنت لن تحد الطريق إليه بنكرانك له (...) آنا أعلم أنك تتمسك بعناد عا تراه 
صحيحا. gy‏ أرى أن مواهب العبقري؛ كما اُنت؛ ستذهب هدرا في عالم بلا معى. 
إن كتابك هو أفضل برهان على عبقريتك. إنه كتاب لاشبيه له في الأدب العربي الحديث 
ولا القدم . إنه صرخة احتجاج ضد ما في حياة الناس ‏ وخاصة العرب ‏ من No‏ 


114 — ميخائيل نعيمة: "أردت کستابك نفياً لوجودك وكل وجود فحاء LS‏ رائعا لوحودك ولكل 
وحود" في: العلوم السنة التاسعق العددع أبريل/ نیسان٤‏ ٦۱۹ص‏ ۱۰-۸ 
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وعبث واستبداد واستعباد وحضوع وأحاديث باطلة ودعاية كاذبة. al‏ مفيد لكل عربي 
بلك ذوقا أدیا ولديه القدرة على التفكير ماد أن يقرأ الکتاب وح لو كان لا يوافق 
الولف في نظرته إلى بعض الواقف والمشاكل. ولأنك عميق ومستقيم وشجاع في 
تفکيرك ولأنك قوي وغير عادي في تعبيرك؛ أحبيك تحية الصديق الذي لا یتم لك 
سوى الخير ally OT‏ مترجم عن الا مانیة لعدم توفر النص العربي الأصلي) 

عندما صدر کتابا لقصيمي "هذا الكون ما ضميره' ' و"كبرياء التاريخ ٹی مأزق" عام 
۸٦‏ لقيا في Gab‏ النهار الأدیی الذي نشر أيضاً مقتطفات منهماء قبولا حماسياء في 
أحد القسالات الى نشرها اللحق بقلم الكاتب اللبناني يوسف احوران[موالید۱۹۳۱] 
يشير الحوراني إلى أن القصيمي توصل إلى مواقفه النقدية دون أن يكون قد حضع في أي 
وقت لتأثيرات ثقافية من الغرب. فكتبه تعود إلى أصول عربية بحتة وليس فا شبيه سوى 
تلك الشخصیات العظيمة في التاريخ العربي أمثال طرفة بن العبد والشنفري» وزهير» 
وامرؤ القیسء وأبو ذر الغفاري. وهي تصل من ناحية الأصالة إلى مستوى أدب المعلقات. 
وعندما يقرأ المرء كتب القصيمي يشعر وكأنه يجلس في غرفة غطيت حدرانها WAL‏ 
حیث يرق الرء نفسه من جميع DUH‏ وبجميع OWN‏ 

كما أن أنسي ا حاج ناشر ملحق النهار» کتب دراسة نقدية عن الکتابین المذكورين 
رصف فيها خسلو تاريخ الفكر العربي من كتابات مشابهة لكتابات القصيمي في 
استفزازاتها وانتهاكها للمحرمات بأنه أمر مفجل. وقال إن كتابات القصيمي ترمي إلى 
تحرير العام العربي من ذاته وتعويده على الحرية والعدالة والكرامة. ثم يطلب الحاج من 
قرائه تحماس ظاهر قراءة كتب القصيمي والاهتمام بها: 

"إقرأوا القصيمي» لا تقرأوا الآن أي شيء سوى القصيمي فلكم حلمنا بأن نکتب 
هذه الحرأة ! ولكم تھربنا من أن نقول ما يقوله! ولكم روّضنا أنفسنا على النفاق وتکیفنا 
مع الظروف القائمة. 


- میخائیل نعيمة: نفس الصدر.ص „A‏ 
١‏ يوس ف الحورانئ: "أرشح القصيمي للموت حرقا"؛ في: ملحق النهار ۳۱یولیو/ تموز٦٦۱۹؛‏ 
منشور في كتاب القصيمي: الكون يحاكم الإله» باریس۱۹۸۱ء؛ص۷۱۰۔ 
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لقد حطمنا ال حقیقة في نفوسنا لكي نحمي أنفسنا من الشرور التي یذکرها في کنبه. اه 
يشن على الكلمة هجوما. ييع العا م بكلمة. 

إن كلماته تنفذ إلى داحلك کالنار الملتهبة. فهل يوحد شيء في حياة العام العربي لا 
یعارضہ؟'''''' .(النص متر حم عن الألمانية). 

لعل هذا الدعم الحماسي الذي لقيه القصيمي في الصحافة اللبنانية اللييرالية هو الذي دفع. 
الكاتب السو ري صلاح الدين المنجد إلى كتابة دراسة معارضة للطبعة الجديدة لكتاب"العالم 
ليس عقلا" في عام۷٦۱۹.‏ في البداية يقدم المنجد في "دراسة عن القصيمي" نبذة عن حياة 
الکاتب السعودي ويتوصل إلى النتيجة أن القصيمي رحل مشهود له بالفشل» فهو لم يحقق 
في حياته كلها أي شيء ما يبتغيه. ولقد تحولت خيبات أمله من الرفض المتكرر الذي لقيه في 
مطلع حياته ‏ يذكر المنجد هنا فصل القصيمي من جامعة الأزهر والاستياء العام من كتابه 
"مذي سی الأغلال" - إلى حالة من العداء جاه امخارج. في البداية بحث عن ملجأ له في 
الدين» » واندفع في تعصبه إلى أقصى درجة مبتغيا من وراء ذلك اعترافاً اجتماعيا. ولکنه عندما 
فشل في الحصول على الاعتراف الاجتماعي لحأ إلى مدارس فكرية هدامة Wi‏ في تحقيق ذاته 
Be‏ 

بسرز النجد بصورة خاصة کناقد للاشنراكية العربية. في عام۷٦۱۹‏ اهم العرب في 
كتاب لقي pe‏ | من الاهتمام Ob‏ ابتعادهم عن التقاليد الا سلامية وتحوهم إلى إيديولوجيات 
الحادية هما السبب في هزعتهم العسكرية آمام إسرائيل الي تستمد شرعيتها من الدين. وهنا 
السدور الرائد للمنجد كمحارب لجميع "الإيديولوجيات الكافرة" جعله یصنف القصيمي 
ضمن التيارات الفكرية الي sy‏ أنسها تشكل أكبر الخطر على الحضارة الإسلامية. وعا أنه 
كان من الصعب أن يتهم القصيمي. الذي ۸ يكف في كتاباته عن مهاجمة الثورات وأنظمة 
الحكم الاشتتراکیة بأنه يدعو إلى إقامة نظام اجتماعي شيوعي» ركز هجومه على 
تشابهات مزعومة بين النقد الديئي للقصيمي والفلسفة المادية لماركس. فكلاهما دعيا إلى 
رفض الدين والوحي والنبوة والتخلي عن العقيدة” ' O‏ 


5س أنسي الحاج: "الرجل القادم من الصحراء" في: ملحق النهار» ۲۸اأغسطس NAVI‏ منشور 
تی: الكون Ste‏ الاله. 

۳ — صلاح الدين المنجد: دراسة عن القصيمي» بيروت ۱۹۷۲ [الطبعة الثائیة] ص٣٥‏ . 

4 صلاح الدين المنحد: دراسة» ص58 . 
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وكلاهما یعلل نکرانه للاله بأن الكون قد نشأ من ذاته عبر عمليات وقوانين مادية. 
وهما لا يريان في القيم الأحلاقية سوى آوهام لا معین لها والبناء الفوقي الفكري للمجتمع. 
وهذا بدوره هو السبب في أن كليهما يعتبران الدين مسوولا عن الضعف والتخلف" ON‏ 
ویقسول المنجد إن كتب القصيمي جميعها تنشر بذور اليأس والتشاژم. وبینما ینقل هجومه 
على الدین والأخلاق من كارل ماركس يستمد يأسه من کتب شوبنهاور" ". وهذا 
التشاؤم تعبير عن الالام العميقة الي تراکمت لدی القصیمی بسبب عقدہ النفسية منذ 
صغره. وعا أن الاشتراكية الثورية والادية الفلسفيةء اللتین لحأ إليهماء ۸ تودیا إلا إلى الحقد 
والدمار وهما عاجزتان عن إرضاء ا حاجات الأساسية الدينية للانسان توجهت عدوانية 
لقصيمي كلها إليه نفسه. ولذلك لا عکن اعتبار أعمال القصيمي إلا وثائق تدل على 
حنون مرضي plan‏ وسيودي انتشار هذه الأعمال إلى نتائج سيئة بالنسبة للتطور 
القبل في العالم العربي: 

"إن آراء القصيمي السلبية إلى أقصى الحدود سيكون من نتائجها نكبة أعظم خطراً من 
تلك النكبة الحربية. لأنها ستقتل الانسان العربي وتقضي على كل OU‏ وقوة فيه. وعندئذ 
لن تقوم للعرب OOM‏ رد القصيمي على كتاب النجد برسالة مطبوعة وزعها على 
أصدقائه ومعارفه. وكما كان ا حال عام4714١‏ مع مغنية فقد اختار هذه المرة أيضا السخرية 
والتهكم وسيلة للتعامل الباشر مع حصمه. يقول القصيمي في رسالته إنه قرأ دراسة الدكتور 
السنجد الو تي حقق بها عدة نحاحات عظيمة. آول هذه النجاحات أن "الدراسة" ذات سوية 
عسلمیة رفيعة جدا. وهي علاوة على ذلك تتسم بالصدق والتفوى ى بشكل تصلح معه لأن 
تکون حافزا للقاری. 33 الحقيقة کان ينبغي على جميع الأنبياء والقدیسین قراعة AS‏ 
tort!‏ قبل إرساهم إلى البشر لكي یتعلموا منه البلاغة والطهارة. ویدو أن الله لم يكن يحب 
البشر هذا القدر ما جعله يحرمهم من ذلك. وهناك ميزة أخرى للمنجد تنمثل في ما يتمتع به 
من لباقة في التعامل. فالبشرية لم تشهد من قبل أسلوباً مهذبا كأسلوب المنجد في الكتابة. 

حن لملائكة في السماء يمكن أن يتعلموا منه في هذا „SE‏ وهی على الأرحح» بجتمعون 


. صلاح الدين المنجد: دراست ص55‎ ١٠ 
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لتو مع الله لتشاور معه حول أشكال السلولك والتعامل الي عليهم أن يأخذوها عن امنحد. 
إلا أن أعظم إنحاز للدكتور وأهم وأعظم اکتشاف أنقذه من ضیاعی Fa‏ إلى أن 
القصےمی لا ينحدر من نحد ولا من المملكة العربية السعودية كلها. وبذلك نفى هذه 
"التفاهة" الي تسمي نفسها القصيمي» من تلك المناطق. وبإثباته أن القصيمي لا ينحدر من 
هناك وقى نحد والمملكة من العار الذي ثله Ub‏ ومن الضروري إبلاغ جمیع السعوديين 
بالخدمة الي قدمها المنجد لصون شرفهم وسمعتهم لكي ينال المكافأة المناسبة على اللجهود اليّ 
بذهها من أجل التوصل إلى اكتشافه المثير. ثم يقترح القصيمي الشكل الذي يمكن أن تكون 
عليه هذه المكافأة: يجب أن يتوجه جميع السعودیین إلى المنجد لكي يعربوا له عن شكرهم. 
يحب شرء نسخ من كتاب النجد بعدد سكان المملكة العربية السعودیق أو دفع أجر له 
Joly‏ جميع عائدات البلد من تصدير النفط. ویجب نصب تمائيل له في جمیع الساحات العامة 
ف الململكة وينبغي على كل جندي عربي أن يحمل كتاب المنجد مع أمتعته الحربية لكي 
يضمن .عساعدته النصر على إسرائيل. وأخيرا يحب ضم هذا الكتاب إلى القرآن كسورة 
اضافیة ۲ . 

نشرت دراسة" المنجد في طبعة حديدة ple‏ ۰۱۹۷۲ أي في العام الذي صدر فيه AS‏ 
القصيمي" الإنسان يعصي.. لهذا يصنع الحضارات". وقی قراعة نقدية للکتاب تم التطرق في 
لوقت نفسه إلى هجوم المنجد على مؤلفاته. وحاء في هذه القراءة أن القصيمي يعتبر حطیر 
جدا على الثقافة فة العربیة OY‏ غالبية العرب لا يتجرأون على التعبير عما يؤمنون به فعلا. 
والقصيمي بملك هذه الحرأة بصورة لا تعرف ابحاملة. وهو لذلك لا يعرف الهابة أمام الله أو 
الإيديولوجيات أو الستقالید. ول كتبه ult‏ لتحرير العرب من الإيديولوجيات السائدة 
عندهم ولا عکن تصسیفھا ضمن أي اتحاه إيديولوجي من هذه الاتحاهات. وهو يتخذ 
مواقف مستقلة Loli‏ خاصة به وجديدة» توصل إليها انطلاقا من قلقه على مستقبل أمته. 
ومن يهاحم القصيمي بسبب شجاعته؛ دون أن يراعي هذا الهدف» فإنه يظلمه أشد الظلم. 
أما ما يمكن ملاحظته عليه كانتقاد فيقتصر على أنه كان من الأفضل لو JF‏ القصيمي عن 
التكرار الكثير دا لنفس المقولات والأفكار. ولعله تعمد التكرار حوفا من أنه لن يستطيع 
إيصال هذه الأفكار غير المألوفة إلى القاری بذكرها مرة واحدة(۳. 


6 رسالة تعميمية للقیصمی؛ غير مؤرحة حوالي عام ۱۹۱۷ 
۰ ۔ کمیل سعادة: "أدب القصیمی قرف من العرب" في: ملحق النهار: ۰۱۹۷4/4/۱ ص ۰۱۲ 
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مع اندلاع ا حر ب الأهلية في ols‏ توقف التقدیر الايجايي عمو ۳ الذي کان يحظى به 

لص يمى في الساحة الأدية في بورت ; E‏ دہ السبعينات 
وقي u u‏ لم يلق اهتماما عاما سوى کتاب واحد هو کتاب' ' العرب ظاهرة صوتية " 
الذي صدر عام۱۹۷۷ . فلقد نشرت مثلاء قراءة نقدية لهذا الکتاب في الصحيفة اليومية 
السعودية "الرياض' | يتهم كاتب الدراسة» وهو شاب سعودي ا مه فهد العرابي الحارڻي» 
القصيمي بأنه مصاب .عرض "الدونكيشوتية الفكرية' ' لأنه يحاول أن يكون شخصا آخر. 
فمشكلة دون كيشوت تتمثل لي أنه لم يدرك أن y"‏ " وهم. . أما القصيمي فيعرف أنه 
يريد أن یکرت شیا آخر غير دات وهو ينتمي إلى ذلك النوع من المثقفين في العالم العربي 
الذين يعتبرون أصلهم وتاريخهم Ul‏ ويرفضون لذلك جمیع الظروف الي ساهمت لي 
تكوينهما. وهم يعتبرون الدين مسرحية مضحكة والحضارة عارا يحب محوه. ولذلك 
بحاولون حرمان العرب من الاعتزاز بھویتھم۔ وهم بذلك يشبهون المصاب ,كرض ا حساسیة 
الذي يتمئ أن يكون له جلد آخر غير حلده» وحؾ ولو كان جلد حمار. وهم يستفيدون 
من ميل العرب إلى الشعوذة والمظاهر المسرحية ما يتيح لمثل هولاء الكتاب نشر أفكارهم. 

"إن معظم ماينشرونه يمكن تلخيصه تحت مفهوم "دعاية التناقض" وهذه الدعاية تتجه 
حو الدعاغوحيا وهي بعيدة كل البعد عن التفكير المنطقي. وهذه الشرذمة لا يمكن أن 
توجد إلا في الثقافة العربية. 

ومن الممكن القول بأن الثقافة العربية هي الثقافة ال يوجد فيها أكثر الدجالين 
والمشعوذين. والقارئ العربي نفسه هو الذي يمهد الطريق JA‏ هذه الولادات المشوهة لأنه 
سر eg‏ مواقت يغيدة عن موائفه» وی لو كان ترفض ذلك في 
داحله. وهذا يعري القارئ العربي إلى أقصى الحدود. فالمبتدئون وغير الناضجين یغریهم 
اٹھرمون واللصوص وقطاع الطرق على الرغم من pel‏ شخصياً يدينون القاتل ويقطعون يد 
لسارق ويشوهون قاطع الطریق[..] وم يزل الإنسان العربي يحب "الفرجة" وهو مدعو 
كل يوم للتمتع بعروض المشعوذين البدائيين الي يقدمهاله أحد المرتدين من "المثقفين" 
ner‏ 

على سبل المثال القصيمي... مرة يأكل شفرات TELAT WL‏ 
برقص الفيلة...[....] ومسازال الناشرون ينظمون حفلات السيرك . .. وهم الذين 
Bir‏ ون الربح ف البداية والنهاية» OY‏ الناس سيشترون الفرجة" ویقرأوفا...وسوف 
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يض حكرن ويغضبون وبعد إرهاق عصي يضمن لمم الدخول في سبات عميق ينامون 
ild‏ ني أدع ركم إلى فرجة ممتعة وسأكون معكم مشاهدا. ولكن لا تنسوا أن هناك 
مواقف مسؤولة وخترمة يحب أن ننفت إليها فتحها أقصى درسات ETRAS‏ 

يرفض الحارئي رفضا قاطما مضمون كتاب القصيمي. ویرفض آیضا النظر إلى هذا 
الكتاب من باب النقد الذاني الذي يدعو إلى الاصلاح لأنه يفتقر ‏ حسب رأيه ‏ ال 
goi‏ المتطلبات العلمية والثقافية. ويقول إن قراءة الصفحات الأولى من الكتاب تكفي لفهم 
الباقی؛ لأنه مليء بالتكرار والعبارات الجوفاء. وهو يولد الانطباع بأنه قد أملي في آلة 
تسجيل ثم نقل عنها بشكل ما دون أي تصحيح. ويذكرنا القصيمي .عذيع سيء طلب منه 
أن يشتم فی برنامج دعائي رئيس بلد محاور. وعا أن القصيمي لایوخذ على محمل ا حد 
SS‏ أسلوبه السيء وميله إلى الديماغوحياء فان كتابه لا يشكل أي حطر على 
تفكير المسلمين. لا بل یتمیٰ الرء لو أن جمیع الملحدين يكتبون کتبا سيئة مثله ولا 
يتجاوزون عروضه الاستفزازية المضحكة. 

ورد كاتب ا عبد العا على سے نفسه ردا هجائیا بلغة الشعر. 
ویخاطب هذا الكاتب القصيمي ب "الصديق القدم' ' الذي يتهمه بأنه» بعد دفاعه الرائع لي 
السابق عن القضية العربیق قد أصبح "موسخ العش". ففي سبع قصائد يتساءل الشامي 
كيف كان القصيمي سيصف شعبه لو كان غير عربی؛ وعما إذا کان» لو كان روسیا 
سيشتم بوشكين ولينين وتولستوي و"الحرب والسلم" والأم روسيا [وردت هذا التسلسل]» 
ولو كان ألانيا سيشتم الشعراء والمفكرين العظام» كما يفعل مع كل ما عت إلى العروبة 
aL ay‏ 

وني مقال للكاتب اللبناني يوسف الخال [مولود عام۱۹۱۷] يتخذ الكاتب من کتاب 
"العرب ظاهرة صوتية" مدخلا فقط لكي يتحدث بعد ذلك عن مشاكل الثقفین العرب بعلم 
اندلاع ا حرب الأهلية اللبنانية. ويقول الخال إنه عندما أصدر القصيمي كتاب"العالم ليس 
عقا" كانت صرخة الاحتجاج الواردة فيه لها وقع منطقي ولكن مع مرور الزمن وازدياد 


۱ فهد العرايي ا حارٹی: "هم والتاريخ و حساسية الخطيئة" في: الریاض, العدد ۳۹۰۸ ء تاريخ lesa‏ 
Veta ۱۳۸‏ 
۲ -- أ مد بن محمد الشامي: "ماذا يريد القصيمي؟" بیروت ۱۹۸۰ء ص۱۲ و ص؟ ۱. 
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حده الرارة لدی القصيمي ازدادت قسرة cond‏ في هحائه للعرب الذین یغمرهم .عوسوعة 
من الصفات المليئة بالکراهية. وبذلك أصبح عبد الله لقصيمي نفسه ((ظاهرة کلامیة)). 
وعند التساؤل عما إذا كان العرب سيحققون في أي وقت من الأوقات المقاييس الى يضعها 
شم القصيمي في نقده. ينتقل الخال دون مقدمات إلى موضوع هجرة المثقفين اللبنانيين 
ويشكو من أن الأدباء والصحفيين الذين غادروا لبنان بسبب ا حرب ذھبوا جمیعاً إلى باریس 
أو نيويورك بسدلا من أن يغنوا الحياة الثقافية في بلدان عربية OTS pil‏ وحسب معرفي 
كان مقال الخال آخر مقال ينشر عن کتاب واحد من کتب القصيمي. 
٤‏ "ستار الصمت": عن مصير منشق[۱۹۷۲ 99495[ 


ف الات أا لم تقتصر ردود الفعل على هجوم القصيمي على احرمات 
الر كزية للثقافة الع بیة وا حتمع العربي ‏ كما كان ا حال عام٤ VAN‏ — على Sle‏ 
الكتابة والنشر بل إن بحرد ظهور الكاتب في وسائل الإعلام اللبنانية الليبرالية لقي أشد 
الانتقاد. ففمي عسام۱۹۷۱ هاحم مقال نشر في صحيفة EAN‏ الكويتية اللحق الأدبي 
الأسبوعي hun‏ حبوب في الکویت أيضاء لاو ساط الو على اس 
لكتات الذين یٹون سمومهم الفسدة بین الصفحات بطريقة رقيقة" '. وقال المقال إن 
ملحق النهار" یفضل أعمالاً لکتاب معارضين من أمئال صادق العظم وعبد الله القصيمي 
الرفوضسین في جميع اہ حتمعات العربية بسبب هجومهما التطرف على الدين الاسلامي 
والحضارة الإسلامية. وهو یقدم منبرا لأشخاص مثل القصيمي الذي وهنا تشیر البلاغ 
إلى إبعاده عام۷٦۱۹‏ ل منع > من الدخول إلى لبنان. وتساءل كاتب القال غاضبا: 
كيف تسمح وزارة الإعلام الکویتیة المسؤولة عن تطبيق أحكام الرقابة» بدخول كتابات 
إلى الكويت مئل کتابات القصيمي الي ن لاتتضمن سوى الإلحاد الکشوف؛ ويطالب 
بوضع النهار وملاحقها تحت الرقابة LE‏ 
١+‏ یوسف الخال: "أفكار على ورق" في: المنار (لندن)» 7١‏ نوفمير /تشرين الٹان۱۹۷۷ء ص١7.‏ 
"ملحق النهار يعمم موم الكاتب المارق عبد الله القصيمي فأين افرقابة بلوزارة الاعلام؟" في: 
اللاغ. ۸ مبتمبر/ آبلول۱ ۱۹۷؛ مطبوع ني ملحن کتاب القصيمي: الكون يحاكم اللہ باریس۱۹۸۱ء ص 


‚yır 


al : يتطرق مقال البلاغ بشکل خاص إلى مقال القصیمی:‎ .v\o > نفس المصدر السابق»‎ — \ro 
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> ق لبنان كانت هناك على الدوام محاولات متكررة لتقييد حرية الصحافة في هذا 
البلد !لذي تتمتع فيه الصحافة بحرية واسعة. ففي عام 6 سنت» ملا حکومة الرئیس 
شارل الحلو قانونا at‏ الصحفیین من إهانة رؤساء الدول الأحنبية أو الحط من قدرهم. 
إضاففة إلى ذلك سنت قوانين تقيد حرية الرأي والصحافة المكفولة في الدستور ر وتفرض 
عقوبات مالية وجزائية على ((كل تصرف وكل AT‏ وكل خطاب يرمي أو يؤدي إلى 
إثارة السنعرات الدينية أو العرقية أو إلى نشوب التراعات بین الطوائف أو الفئات 
الختلفة))'''''. ولقد أشار النقاش العام الحاد الذي دار حول كتاب صادق جلال العظم" 
نقد الفکر الديي e.‏ > والذي مثل الكاتب بسببه أمام محكمة في بيروت» بكل وضوح 
إلى أن النقد far‏ الراديكالي یمکن أن تکون له عواقب قضائية في لبنان as‏ سر 

وبعد عسامین من ذلك التاريخ نشب نزاع أيضا بین القصيمي وسلطات الرقابة 
اللبنانية. ففي عام ۱۹۷۲ منعت جميع كتبه» لفترة مؤقتة» بناء على تعليمات وزارة 
الإعلام. وقامت الشرطة اللبنانية عصادرتما من جميع محلات بيع الكتب والمكتبات ودور 
النشر” OT‏ إلا أن هذه الاجراعات لم تكن تعن عزل القصيمي عن قرائه. فقد تابع ملحق 
النهار نشسر مقالات» ولام الناشسرین اللبنانیین لأنهم لا علکون الشجاعة سد 
I ul‏ . ویقال بان کثیرا من حلات بیم الکتب اللبنانیة حبات کتب القصيمي حن 
توقفت OY lt‏ الصاد ON,‏ . في بادی الأمر رد القضيمي على هذه الأحداث بسخریة 
لاذعة. تحت عنوان "أنا القصيمي سأحرق OS"‏ یقول: 

"سأقتلهاء التزاماً بالشرف وبالغيرة كما لغرض الأصالة والتقوى العربية. 

سأحرق كتي OY‏ جمیع علماء الورائة ودارسي خحصائص الأجناس قرروا بالاجماع 
فا (oS gh‏ لا مکن أن تكون سلالة عربية. Ul‏ باليقين أبناء غير شرعیین في ا حتمعات 
العربية. وهكذا أيضا قرر وأقتنع العرب جمیعا: الثوريون والرجعيون» الدمهوريون 


_ الادة ۳۱۷ من قانون العقوبات اللبناني. 
١0‏ نقد الفكر الدییٰ» بروت ۰۱۹۹۹ 
4ف يوليو/ تموز ۱۹۷۰ صدر ا حکم ببراءة العظم وناشر كتابه. 
79 السباعي؛ ص AM‏ 
۰ ۔انظر مقال: "الغول عبد الله القصيمي لن یمر" في: ملحق النهار» ۱۹۷۲/۱۲/۲٢‏ ص4 ١‏ 
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واللملكيون» الغربيون والشسرقیون, التعصبون والنسا حون الومنون واللحدون» حى 
اللحدون. لقد آمنوا لكي یکفروا ما ولكي نتهموها بالالحاد. وح العصاء لقد آصبحوا 
أتقياء لكي یکرهوها ویتهموها بالخروج على التقوی. 

عمماء الورائة والاحناس قالوا انها لاتوحد اية علامة حسدية او فكرية او احلاقية او 
نفسية بل أو لغوية تستطیع أن تطرح أي شك» یستطیم أن یطرح أي احتمال OY‏ 
تكون هذه الكتب قد تسزلت من ظهور او بطون عریق لأن تكون قد تقاطرت من 
أية أوعية عربية او Ul‏ قد مرت بماء حي ولا في أعماق ومنابع التاريخ البعيد. الغ جحد 

قالوا لقد كنا نقاسي من أهواء وعواطف ومصالح معينة وقوية تضغط علینا بإلحاح 
واصسرار لكي نقتتع بغیر ما اقتعنا به وکنا 3 نتمی ذلك» ولکننا لم نستطع. لقد هزمت 
أهواءنا وعواطفنا ومصا نا أمانة العلم والبحث والصدق في ضمائرنا. لهذا فاننا نعلن هذه 
الحقيقة عرارة وعذاب واستحياء ولکن بارتیاح وتوافق مع اللفس WY‏ لم نضعف 
آونکذب أو نزور حضوعا للخوف أو للحب والرغبة أو للمجاملة والاستحیاء. 

اما العسرب الذین قرروا جميعاً بکل اختلافاتھم الذهبية والدينية والثورية والتاريخية 
والاحتماعية والفكرية» ob‏ هذه الکتب لا يحتمل أن تکون دماء عربية أو انها تقاطرت 
من دماء عربية او احتلطت بدماء عربية» وأنها إذا كانت قد ولدت على أي فراش أو في 
أي بيت من البيوت الفرش العربية فلا بد أن تكون قد ولدت ولادة غير شرعية  AP‏ 
يقولون: 

لقد حاولنا بکل الصدق والإخلاص أن نحاسب ونفسر هذه الكتب بأ ي نموذج من 
ماذجنا المختلفة زمانا ومكانا وانسانا لنجد أي تشابه بينها وبين هذه النماذج فلم IE‏ 

ان في الانسان العربي مهما تباعدت وتفاوتت عصوره أو ظروفه او مستوياته أو 
ثقافاته شیتاً لا یمکن الضلال عنه. ذلك هو التقارب الحاد او التشابه الذي يكاد يكون 
عامجا یز قات او بين وحدات تماذجه. إن في اٹ حتمعات العربية المثقفين وا لمتعلمین igs‏ 
وفيها غيرهم» كما أن فيها من يحسبون وا را أو تقدمیین بل ومتطرفين ومن يحسبون أيضا 
زنادقة من حدة ثوريتهم الفكرية» وفيها WIS‏ من يحسبون نقیضا حادا هولاء. 

ولكن جیم هؤلاء یتشابھون الى حد الالتقاء الكامل أو الى أن يتساووا في أشياء 
کنرة بل في كل الاشیاء ذات الاعماق والابعاد أو في كل أبعاد وأعماق الاشياء 
وتفاسيرها وفي مستوى وطبيعة الرؤية ها والاحساس ها. 
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ام یستفاوتون ویختسلفون كتير في اللغة وف أناقة التعبیر عن الاشیاء؛ ولکنهم لا 
یتفاوتون ولا مختلفون في عمق او صدق او حدة أو بعج الرزية ها او في قوة وفدائية الوقف 
العقلي او الاخلاقسي او النفسي او الاحتماعي منها. إفهم یختلفون في ارباهم وصلواقم 
وشعاراتم» ولكنهم لا یختلفرن في فهمها او في رؤيتها او في تضخیمها وف الانتظار منها 
او لي العجز عن الالتزام او في رژیتها کل حمال و کل ا حقیقة وکل الازل والأبد. اهم 
مهما اختسلفوا في حجم رژیتهم للشمس او للاشیاء فام لن یختلفوا في عمق او في aS‏ 
رؤيتهم فا او في تفاسيرهم لنطق کینونتها ومنطق بقائها او لمنطق اسلوها في ابحيء ولي 
البقاء. انهم مهما يختلفوا في الرژية او فی لتفسیر. ام لا يرون مهما أبصروا ونظروا. 

امم مهما اختلفوا في اشخاصهم فام لا يختلفون في شخصيافم. 

ان الثوري والتقدمي والزنديق والاشتراكي والتعلم والمثقف لايختلف عن نقيضه في 
العمق او في البعد او في المنطق او في الحماس او الغضب او الرفض او القوة او في العجر 
عن Y‏ ام او تی الب او البغض او الصدق او في الخاطر او في التفاهة او النظافة او 
البشرية بل او اللغوية . إن الرژوس لا يختلف ححمها مهما احتلفت النقوش والاغطية 
فوقها. ان رژوسهم لا تختلف في قیمها وعضلاتھا مهما احتلفت في لغاتھا وازیائها. 

ان کل الفرق بين لغ مشقف او متعلم عربي وبين من لم يقرأ أو يكتب حرفا في أي 
قضية كونية او انسانية او اخلاقية او اجتماعية او حى دينية ليس سوى فرق اناقة وقراءة 
ولغة وغرور وادعاء وانتماء وارتفاع صوت وكثرة أحطاء وذنوب وحسارة على 
الا حطاء والذنوب. 

ان هذا التفسير لیس تفسيرهم كما هو واضح. لکنهم حتما یومنون به تفسیرا وتقوعا 
للإنسان العربي بل انهم ليرحبون ویسعدون به تفسیرا بحیدا هم. 

قالواء أي العرب: آما هذه الكتب فا بکل تفاسیرها ولفاتھا واحلاقها ورژاها 
JS,‏ وقاحتها في الصدق وابحسارة واي الالتزام بالضمير وبتقوی التفکیر. 

نعم» إففابكل ذلك خروج مثير بل وعدوان خطیر على جميع نماذجنا ومواهبنا 
وطموحا G‏ جميع اجيالنا وعصورناء إا حروج رعدوان على آبائنا بقدر ما هي حروج 
وعدوان علينا وبقدر ما سوف تصبح كذلك على أحفادنا الذي سرف يأتون. 
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ولهذا فان أحدا منا لایستطیم أن يتصور ولو احتمالاً ان تكون هذه الکتب عربية الدماء 
او السولادة او البيسئة كما لايحتمل أن یتقبل او أن یغفر أحد منا أن تصبح عريية حي ولا 
بالتجنس او الب او بالولاءاو بالمحرة بل وحن بالاقامة الموقتة او بالزيارة او 
رالساسة ۶۶۲۷, 

۸ یستطم القصيمي» مع کل ما في هذه السطور من سخرية إحفاء خيبة أمله من 
الرفض الذي لقيه واحباطه من القبول الضعیف» حسب رأيه» الذي قابله به وعاصروه من 
العرب. وف نفس Stall‏ یتهم هولاء العرب pil,‏ یقبلون اللجوء السياسي ولکنهم لا یقبلون 
اللجوء الفكري أو الدييٰ. ومهما احتلف العرب في تصوراقهم السياسية والاحتماعية فان 
ردود فعلهم متشسايهة اه الحجوم على "الأصالة" العربية. وعا أن العرب رفضوا منح كتبه 
أصلا عربيا شرعيا واعتبروها أولادا غير شرعيين للعالم العربي ۸ يبق أمامه» القصيمي» كونه 
آبوها" إلا أن يحرقها. وأخيرا فإنه» وعلى الرغم من كل المزاعم الخالفةه عربي وبالتالي ملتزم 
مفاهيم الشرف العربية» وهو يعرف ما الذي يتوجب عليه في مثل هذه الحالة المريرة. فلكي 
يطهر الشرف العربی يجب عليه قتل أولاده ا حبوبین. 

إلا أن ما دفع القصيمي إلى العزلة أكثر من جميع العداوات وإجراءات الرقابة هو افیار 
الوسط gle)‏ والفكري بعد اندلاع ارب الأهلية اللبنانية. فعلى الرغم من جميع القيود 
كانت بيروت الکان الوحيد في العا م العربي الذي وجد فيه القصيمي منبرا لنقده N‏ 
الراديكالي الإسلامي والعربي. ولارتباطه بالقاهر ة كمكان SA‏ لأسباب عائلية كانت 
الساحة الثقافية في بيروت إطارا اجتماعيا لم يكن متوفرا في مصر. 

وقدوصف شتيفان فيلد عام ۱۹۷۱ الأهمية ال تمتعت بها العاصمة اللبنانية على 
الشكل التالي: 

"إن عاصمة البلد الصغير لبنان هي بسبب قانون الصحافة الأكثر ليبرالية في العالم 
يدرس فيها طلاب نشیطون سیاسیا من لبنان ومن بلدان أحرى في الشرق الأوسط 
وعشرات دور النشر وا حلات الأدبية السياسية. ولي المقاهي الأنيقة في شار ع ا حمراء By‏ 
"القهاوي” التقليدية حول ساحة البرج يجلس بعثيون» وناصريون وملكيون وشيوعيون من 
سورية ومصر والعراق. وهنا تطبع أكداس من المذكرات السياسية الي تباع سرا في البلدان 


79 القصيمي: "أنا القصيمي سأحرق كني" فی: ملحق النهار» ۰۱۹۷۳/۱/۷ ص NV‏ 
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العربية الأحرى. وهنا تصدر أهم الکتب وأجرأها عن المشكلة الفلسطینیة. ولعل القاهرة ۸ 
تزل المركز الثقاقی لكل ماله علاقة بالأدب العربي الكلاسيكيء ولعل الأزهر لم يزل SM‏ 
التوجيهي للأرئوذكسية السنية» إلا أن بيروت أصبحت منافسا للعاصمة المصرية في طريقه 
لأن يسلبها مکانتھا في بحال القضايا العاصرة ۲۳۲ . 

إلا أن هذ الانفتاح الموصوف هنا لقي هاية مفاجئة عام ۱۹۷۵. ففي سياق ا حرب 
الأهلية راح كثير من الكتاب والصحفيين والناشرين ضحية العنف. وفضل غالبية الثقفین 
الملعروفين مغادرة لبنان والذهاب إلى المنفى لي أوروبا أو أمريكا. كما أن حرية الصحافة 
والرأي تضررت كثيرا في الحرب. وتحت ضغط سوري تم عام ۱۹۷۷ تشديد قوانين 
الرقابة اللبنانية. إضافة إلى ذلك مارست الميليشيات رقابة في المناطق ا خاضعة لسيطرمًا 
ومنعت دخو الطبوعات الي لا تعجبها إلى مناطقها. وهكذا شهدت الساحة 
الصحافية ذات التنوع الكبير سابقا افیارا كلياء OY‏ التشتت السياسي للبلد حال دون 
تداول الصحف واججلات بصورة حرة. وأدى هذا الوضع إلى نشوب صراع اقتصادي 
شديد بين دور النشر دفاعا عن البقاء. وبعد وقت قصير اضطرت جميع الصحف اللبنانية 
إلى تخفيض عدد نسخها. كما تخلت أيضا عن الصدور يوم الأحد وأرقفت صدور 
ملاحقها ar YI‏ ذلك ملحق النهار المفضل لدى القصيمي. 

م يكن عبد الله القصيمي ينتمي إلى ذلك الفصیل من المثقفين اللبنانيين الذين يجيدون 
عدة لغات وتمكنوا بالتالی بسهولة من خلق منبر جديد هم في لندن أو باریس؛ لأنه لم يكن 
يتكلم أي لغة أجنبية. إلا أنه كان مضطرا أيضا إلى نشر الكتب الثلاثة» الى ألفها بعد 
اندلاع الحسرب الأهلية اللبنانیق لدى دور نشر عربية في باريس. وني هذا اٹحال أيضا 
ساعده مرة أحرى أحد أفراد دائرة أصدقائه اليمنيين في القاهرة واسمه أحمد عبد الرحمن 
جابر. وكان هذا الصدیق في أواخر السبعينات الأمين العام لمكتب رئيس ا حمھوریة 
اليمي» فاسستغل زياراته الرسمية لفرنسا ليأحذ معه نصوص القصيمي إلى باریس ولإجراء 
الاتصالات مع دور النشر ya‏ 


۳ - شتيفان فيلد: "الله والإنسان فی Cold‏ ص .٥۰٢‏ 
\tt‏ بالمصدر: حدیث مع ابراهيم عبد الرحمن في ۳۷ مارس/ آذار 1440 . 
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كان الكتاب الأول الذي نشر كذه الطريقة AT‏ "العرب ظاهرة صو "1150 
وكان هذا الكتاب آخر کاب للقيصمي بلقی ف العام العربي صدى قوب نس إلا أن 
جميع السنقاد أعطوا الكتاب تقييما سلیا جدا ورافضا. وكانت تحمة "معول للهدم" تحتل 
لديهم غالبا مكان الصدارة. وبدا هنا أن قول القصيمي نفسه عام ۱۹۷۳ء Ob‏ "الأصالة" 
العربية تشكل الحرم المركزي الذي يودي انتهاكه إلى فصل الكاتب من المجتمع؛ قد تأكد. 

Li‏ الكتابان الآحران اللذان کتبھما القصيمي في الثمانینات" ''' فلم يلقيا أي اهتمام. 
وحؾ الرفض العاصف الذي واحهه الکاتب عام۱۹۷۷ ظل غائباً US‏ هذه المرة. فحسب 
علمي ۸ تشر أي قراءة نقدية هذين الکتایین. وكانت ظاهرة التجاهل الكامل هذه 
توصف في الوسط الشخصي ا حیط بالقصيمي بأنها "ستار الصمت" الذي أسدل أمام 
الكاتب منذ عام۱۹۸۰ تقر" ''. بهذا الانعزال عن الرأي العام العربي الهتم بالشؤون 
الأدبية بسدأت مرحلة انس حاب القصيمي إلى الحياة الخاصة. فبعد أن كان حى فاية 
السيعينات یشارك بين وقبت وآخر في نقاشات عامة في القاهرة ومن ضمنها بحادلة 
> مع الشیخ الشعراويء الواعظ التلفزیونِ الصري الشهور والکاتب الاسلامي 
الواسع الشعبية» بحنب بعد ذلك الظهور قي ا حافل العامة. فمنذ أعوام طويلة ‏ و حاصة بعد 
0 ريت غا ۰ / يغادر مسکنه في القاهرة إلا نادرا جدا. 

هنا يطرح السسوال bU‏ لاذا آل القصيمي إلى هذه العزلة التامة. فانتهاك LE‏ 
ار 5 ,4 للحضارة الاسلامیة 3 مخالفة أحكام الشرع الإسلامي لا يمكن أن تكون وحدها 
امین ذلك وم تطبق بدا أحكام الشريعة ضد عبد الله لقصيمي الذي اعتبر الکٹیرون 
من معاصريه نقده للدين كفرا وارتدادا عن الاسلام. وبا أنه لم يدحل آبدا منذ العشرینات 
aby‏ الأصلي المملكة العربية السعودية م يكن من الممكن إقامة دعرى ضده هناك. ولذلك 


1 7 العرب ظاهرة صوتية» باریس NAVY‏ 

.۱۹۸٦سیراب أنتيت"»‎ BU "الکرن يحاكم الاله" باریس ۱۱۹۸۱ "يا كل العا م‎ ٤٦ 

۷ ۔ انظسر السباعي؛ ص٥.‏ واستعمل التعبير نفے إبراهيم عبد ال ر من في حديث معه في ۱۲مایو/ آیار 
AAAY‏ 

۸ — روى القصيمي هذه القصة في ندوته في 8 امايو /أيار ۱۹۹۳. وقال ان الذي دعا إلى المحادلة 
سكي كان رئيس الوزراء المصري آنذاك مدر ح سال. وكان بين اللشارکین وزير الثقافة المصري وعدد من 

spate |‏ المصريين المعروفين مثل مصطفى محمود وغيره. فطرح القصيمي على الشعراوي بعض الأسئلة 

الاستفرازية عن وجود اللہ ثم سأله عما يحصل؛ حسب رأيه» في الجنة مع زوحات المسلمين طالا أن للرجال 
الحق في آن ty. sie‏ الجنس مع عدد غير محدود من النساء. بعد هذا الؤال غادر الشعراوي al‏ غاضبا. 
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لم Ge‏ أمام الشيوخ الوهابیین» الذين کانوا بریدون حاکمته. سوى إصدار فتوی ضده تصفه 
ail,‏ مرتد ودر بالتالي دمه. 

وق مصر أيضاً لم یح اکم القصيمي استاداً إلى قوانين التحديف على الرغم من أن 
القانون الجزائي هناك يفرض عقوبات على مھا مة الأديان ويضع قيودا على حرية الرأي في 
Sle‏ القضايا الدينية. تحت عنوان "مخالفات تتعلق بالأديان" یذ کر القانون المخالفات التالية: 

"المادة ۰ يعاقب بالسجن وبغرامة مالية لا تقل عن ٠٠١‏ جنيه ولا تزيد على 
(ir ۰‏ أو باحدی العقوبتين» كل من تثبت إدانته بالمحالفات التالية: 

۱- كل من یضایق مارسة الشعاثر الدينية لطائفة دينية أو یمنع الاحتفالات الدينية 
باستعمال القوة أو بالتخویف. 

نھے كل من یدمر أو یلحق ضررا أو يوسخ بناية تستعمل لمارسة الشعائر الدينية 
أو شعاراء أو أي شيء آحر» يعتبره أتباع طائفة دينية مقدسا. 

۳- كل من يدنس قدسية القبور أو القابر أو یوسخها. 

المادة :۱٦١‏ تفرض العقوبات نفسها على كل مخالفة ‏ تمارس بالطريقة المذكورة في 
الادة ۱۷۱ [هناك تعداد لمختلف وسائل الإعلام والنشر] ‏ موجهة ضد أحد الأديان التي 
تمارس علنا شعائرها الدينية المشمولة ois‏ المادة .]١71[‏ 

۱ - طباعة أو نشسر كتب تعتبر في نظر أحد الأديان» الي تمارس عباداتھا علناء 
مقدسة إذا ما تم عمدا تحوير النص بطريقة تغير معناه. 

۲ - تقليد الاحتفالات الدينية العلنية في tele‏ علنية» أو بحضور مشاهدین IM‏ 
التهكم I de‏ 

في مصر تتمتم ا OL‏ الدينية ‏ وهي فيما يتعلق بالسلمین جامعة الأزھر — 
بصلاحية „SH‏ على ما إذا كانت مطبوعة تحرح مشاعر آنباع طائفة دينية» وکل مطبوعة 
تتعسلق .عوضوعات إسسلامية تحتاج قبل نشرها إلى موافقة الازهر الذي استعمل مرارا 
وتكرارا حقه في عدم الموافقة على EN‏ وعا أن كتابات القصيمي في الستينات 
والسبعينات ۸ تكن لتحظی عوافقة الآزهر قام بنشرها في لبنان حيث لا يتضمن قانون 

قانون العقوبات المصريء alt‏ ا حاماف ص MO‏ 

٠‏ — في شباط / فبراير ۱۹۹۲ نشرت صديفة "الأهالي" قائمة بالكتب والأفلام المراقبة استنادا إلى 
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العقوبات قیسودا على حرية الرأي إلا تلك ال ترمي إلى تفادي النسزاعات في النظام 
اللبنان القلق القائم على توزيع المناصب العامة على الطوائف الدينية. إلا أن حرية الرأي في 
المجتمعات الإسلامية لم تكن مقيدة بالأحكام القانونية وا حرمات الدينية وحسب واما 
تا وبدرجحة أقوى» بالتطورات الاجتماعية الي حدثت منذ منتصف السبعينات. فبعد 
أن فقسدت الایدیولوحیات الخت لفة بعد هزيمة ۱۹٦۷‏ كثيراً من آهمیتها» ولکن الدول 
القومية القائلمة cal‏ استقر ارهاء لقي "البديل الإسلامي" » الذي تقوده بحموعات تزداد 
تطر فا باطر اد yu;‏ شديدا. 

فبسبب احتکار السلطة fy‏ کزها في أيدي النخبة السائدة» وبسبب عدم وجود أي 
قنوات أخری للمعارضق أصبحت الجماعات الاسلامية أهم ملجأ للمستائین وخاصة في 
حالات الظروف الاجتماعية الصعبة وعدم العدالة في التوزيع الي ازدادت حدة في مصر 
in‏ لسياسة الانفتاح الاقتصادي الي اتبعها الرئيس السادات. Aad‏ تمكن الا سلامیون 
هناك منذ السبعينات من الدخول إلى مواقع كانت في السابق من معاقل الليبرالية» ومنها 
مسثلا النقابات المهنية. وكانت النتيجة مراقبة وتقیید الخطاب الديي السياسي وازدياد عدم 
التسامح مع الآراء الخالفة. 

۳ هذا التعصب التزاید في الجتمع الصري بشكله الأكثر تطرفا في عمليات 
الاغتيال الي استهدفت US‏ لیبرالیین أمثال الکاتب العلمان فرج فودہ [aar]‏ 
والأديب الصري حائز على جائزة نوبل OW‏ بحيب محفوظ [۱۹۹4]. وأسفرت هذه 
الظسروف عن تطور sal‏ إلى إلصاق علامة "إسلامي" على عدد متزايد من بحالات الحياة 
الاجتماعیة بغية رفع مكانتها الإيديولوجية وإعطائها صفة التحرم» وإلى استخدام الإسلام 
بصورة متزايدة كصفة مشتركة لمختلف الأهداف الإيديولوجية والاحتماعية من أجل 
جعلها في منأى عن أي هجوم. 

وبعد تسسييس الدين وتحويل السياسة وا حتمع هذه الطريقة إلى حرمات ومحللات 
أصسبح من المکن رفع كل حلاف سياسي أو اجتماعي إلى مستوى القضية الأساسية التي 
تمس جوهر العقيدة. وهكذا لم يق ف هذا النزاع ال حدید بین الجماعات الإسلامية 
والدولة مكان للنقد الذاتي الإسلامي الراديكالي أو لخرق ا حرمات. 

بالقایل كان لأسلحة الخطاب السياسي ال فرضتها جماعات المعارضة انعكاسات 
على السياسة الدينية للدولة. فالدولة تحاول الدحول في منافسة مع ا حماعات الدينية لعرض 
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نفسها دينيا وللبرهنة على أن سياستها تخدم تطبیق العایر الاسلامية. فهي تمنح الزعماء 
الدينيين البارزين» وهم غالبا من محيط جامعة الأزهر ولا يختلف خطاهم عن خطاب 
الإسلاميين إلا مسن ناحية الدرحة» أفضل أوقات البث للتحدث في وسائل الإعلام 
الالکترونية» وتحاول الحكومة المزاودة على خصومها في تمسكها بالدين وتستعمل كل ما 
لديها من وسائل لعاقبة منتقدي O°"‏ وهكذا تسحق الآراء المستقلة بين هذين 
القطبين بكل معن الكلمة. ويقول فژاد ‏ زكريا عن الخلل القائم في الحياة العامة بين المواقف 
العلمانية والمواقف الإسلامية ما يلي: 

"يستند الإسلاميون في كفاحهم ضد العلمانیین على التدين التقليدي للجماهیر الأمر 
الذي يتيح لهم إحاطة أنفسهم بهالة من القداسة ووصم حصومهم Al‏ عناصر مخربة 
تتطاول على التقاليد الدينية. وبينما يتمتع الإسلاميون بحرية كاملة في عرض حججهم 
تبقى تھمة الکفر مسلطة كسيف دعوقلیس على رقاب العلمانيين الذين يخضعون حججهم 
علی الدوام لرقابة ذاتیة صارمة. ]. .] وباختصار تحت الظروف الحالية لا يتواجه تياران 
فكريان متسساویان في ال حقوقء بل إن احد التيارين جد نفسه خاضعاً OYY‏ الضغوط 
والقیود» بینما يشن الأحر بحهر! بهالة می لنهابت بأقصى سرعة هجومه على الكفار ‏ 
عندما تنقصه الحجة النطقية OO‏ 

ولقد تأكدت SLU‏ فواد ز کریا عندما قام الشیخ الصري العروف محمد الغزالي 
وأعرب Ue‏ عن تعاطفه مع قتلة CASH‏ العلماني فرج فودة. وأيد في شهادته أمام احکمة 
G‏ قضية مقستل فرج فودة قتل المرتدين في حال عدم قيام الدولة بواجبها ف معاقبة 
مدنسي الدين. ونشرت "فتوى الشيخ الغزالي' ' على مدی عدة أيام في حلقات متسلسلة في 
صحيفة الاهرام شبه الرسمية. ويلخص مقال, يتخذ موقفا ناقدا من الوضوع أقوال الغزالي 


على الشکل التالي: 
١‏ إن المسلم يعد کافرا عندما ينتهك بسلوكه الحدود الى وضعها الله القوي 
العظيم. 


١‏ ۔ في عام ۱۹۹۱ حكم Ste‏ على الكاتب المصري علاء حامد بالسجن ثمان سنوات بسبب 
كتابه الناقد للدين "مسافة في عقل رحل". وسبقت صدور الحكم حملة ضد الکتاب لقيت دعماً من الأزهر. 
وعندما حاولت وزارة الداخلية المصرية عام ۱۹۹۲ التأخر في تصدیق الحكم دعا الرئيس مبارك علنا إلى تنفيذ 
الحكم. قارن هذا الخصوص: أحمد آبو زيد: "محاكمات سلمان رشدي المصريء علاء حامد"؛ القاهرة ۰۱۹۲ 

۲ فواد زكريا: "العلمانية ‏ ضرورة تاريخية" في: لودرس 233 ,5 Luders,‏ 
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۲ — وعقوبة الرتد عن العقيدة الوت إذا كان ارتداده Joly‏ خيانة الوطن. 

۳ وم ثل هذا الشخحص یستحق عقوبة الاعدام ال يتوحب على الدولة تنفيذهاء 
وعندما لا تقوم الدولة بتنفيذ العقوبة ویقوم أحد المواطنين بأداء هذه اللھمة فلا يوجد في 
الإسلام عقوبة على هذا الفعل CT‏ 

نہیں ی ان و ہس 
في مصرء فإن السبب في ذلك یعود إلى انسحابه المزدوج من الحياة العامة المصرية» فمن 
اناحية الأول كان منذ السبعينات قد قطع کل صلة بالأوساط القافية هناك ونح فى عزل 
نفسے إلى درجة أنه لم يكن على بال أحد إطلاقا في الثمانينات والتسعينات. ومن الناحية 
الثانية وضع نفسه بنوع الانتقاد الذي كارسه حارج إطار اخطاب السائد. فبالمقارنة مع 
الكتب الي أثارت كثيرا من ا حدل آمثال كتب فرج فودة وحامد أبو زيد تد كتب 
القتصيمي أكثر استفزازية إلى حد بعيد. ولكن بينما تعرضت كتنب فودة وأبو زيد هجوم 
في أوساط الرأي العام وكانت ها عواقب قضائية ‏ وصلت في حالة أبو زيد إلى درحة 
مه غیت غه ف ور جه ید أن زواج المرأة المسلمة من مرتد يعد غير شرعي -- 
وتعرضت لملات صحفية» بقي القصيمي مهملا GUS‏ مصر. وهذا أمر یلفت الانتباه 
وخاصے عند مقارنته بالضجة ال أحدثها نقده الاسلامي الداخلي عام NAET‏ وبذلك 
تتعزز اللاحظة القائلة Ob‏ بعض الواقف العتدلة ab‏ أحيانا رفضا آشد من حرق ان حرمات 
الراديكالي الذي لا یصلء بسبب آسلوبه ومضمونه؛ أصلاً إلى جمهور عریض من AS‏ 
ویسبقی بالتالي حارج إطار الخطاب الشائم. كما أن الجدل العام الذي دار حول حامد أبو 
زید یقدم لنا بعض النقاط المويدة لهذا القول: 

"إن الأمر لا علاقة له إطلاقا بأ سس الدين ولا بالتوحيد أو الرسول. فلو كان المقصود 
معاقبة المرتدين Had‏ لوحد كثير منهم ومن يعترفون ذلك علنا. وهذا أمر ليس غير عادي. 
ولو قارناه بكتاب صادق جلال العظم" نقد الفكر الديي" لرأينا أن كتاب حامد أبو زيد 
"نقد الخطاب "ll‏ يصلح OY‏ يكون کتابا تعليميا للأزهريين الشباب. [...] ویدو أن 
رد الفعسل كان عنيفا بشکل حاص OY‏ نقد أبو زيد جاء من الداحل وموجه إلى الداحل. 


۳ _ عون الحوق, نی "أخبار الأدب" ۸ أغطس / آب ۱۹۹۳ء ص NO‏ 
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فمنذ محمد عسبدہ يسبب مثل هذا "الانشقاق" غضباً آشد من افحومات ال تأني من 
زیر OOM‏ 

وهناك أمثلة كثيرة على أن امحوم على شرعية الموسسات الدينية والرعية القائمة تکون 
صر أقسى من الاسظرازات الوجهة ة إلى أسس العقيدة الدينية. فبعد عشر سنوات من 

نشر كتابه في النقد الديي " الرسالة الثانية من الاسلام ۳*۳ حوكم الكاتب السوداني محمود 
محمد طه من الرابطة العالية الإسلامية بتهمة الارتداد ثم أعدمته ا حکومة السودانية استنادا إلى 
هذه التهمة. إلا أن الأسباب الحقيقة لإدانة طه ۸ تكن» على أرحح الظن, أقواله الاستفزازية 
عن الوحي الإسلامي وإنما انخراطه في السياسة الداخلية السودانية» ودوره في الحركة 
الإصلاحية"الإموان الحمھوریون'" ونشره کتاب "الدين ورجال الدين عبر سنين" الذي 
يقن فیسه هخوم ا فا على علماء الدين للسلمين في الملکة العريية السعودية ونضر 
۶ .: سر 

ومن الممكسن تفسير حالات أخرى من JA‏ حول النقد الدين في الاضي وا حاضر 
بصورة مشابمة: ففي حالة سلمان زشدي لعبت بالتأكيد حاولة الخميئ استغلال الفتوی ضد 
الكاتب لاستعادة مکانته الدولية الزائلة دورا کبیرا کالدور الذي لعبته التلمیحات الهينة 
لقسائد الثورة الإيراني في کتاب آیات شيطانية. وفیما یتعلق باللاحقات القضائية الي تعرض 
لما علي عبد الرازق عام ۱۹۲۰ بسب کتابه EY"‏ وأصول الحكم"» فمن العروف أن 
ال لك فواد» ملك مصر آنذاك استعمل کل ما لدیه من سلطة لعاقبة الكاتب OY‏ مواقف 
علي عبد الرازق أعاقت طموحاته في تولي الخلافة. 

اما القصيمي فقد ترکز کامل نشاطه ودائرة تأثیره خلال الأعوام الخمسة عشر 
الاضية على محيطه الشخصي. وکانت الزاوية الخاصة الأخيرة الى كان ینشط فيها ندوة 
أسبوعية تنعقد في متزله في غرفة الجلوس. إلا أن الشيء الفاحی والدهش هو اتساع دائرة 
المشاركين في حلقة النقاش هذه. إذ إن حضور شخصيات سياسية هامة من ale‏ أرجاء 


— كرماني نافيد: "الوحي كوسيلة انه.ال ‏ مفهوم الوحي عند نصر حامد أبو زيد" [رسالة 
ماجستیر غير منشورة] بون» 446 AY oN‏ 
٥‏ -- الرمالة الثانية من LY!‏ أم درمان .۱۹٦۷‏ 
بشأن القولات الإيديولوجية حمود طه وحركته الإصلاحية "الإخوان الجمهوريون" قارن: D.‏ 
Khalid: “ The Centrifugal Forces of Religion in Sudanese Politics”, in: Orient 26 (1985),‏ 
P. $72- 600. Annette Overmann: Die" Republikanischen Bruder" in Sudan, Eine‏ 
islamische Reformbewegung des 20. Jahehunderts. Frankfurt, 1993.‏ 
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العام yall‏ وخاصة من شبه yh‏ العربية» بصورة دورية ومنتظمة وحلوهم ضيوفا 
على القصيمي. يتناقض تناقضا صارخا مع انسحابه فيما عدا ذلك» انسحابا كاملا تقریا 
من الحياة العامة. ‏ يكن يوحد بین هولاء الزوار أدباء أو كناب إلا ما ندر. وإذا ما کان 
بعمض der‏ الحياة الثقافية oy all‏ أمثال الكاتب العلماني المصري سيد القمي والكاتبة 
البحرانية فوزية رشيد» قد وجدوا طريقهم إلى ندوة القصيمي فان زياراتهم لم تكن منتظمة 
وإنما برفقة وسطاء كانوا يشاركون في الندوة OM easly‏ 

كان بين المشاركين في الندوة بحموعة كبيرة من اليمنيين الذين كانوا قد أصبحوا 
أصدقاء للقصيمي منذ تعرفهم عليهم أثناء فترة دراستهم في القاهرة في الخمسينات. وكان 
كثيرون منهم قد تقلدوا مناصب سياسية هامة في اليمن بعد الثورة اليمنية عام٢٦۱۹‏ 
وجلبوا معهم بدورهم أصدقاء وزملاء لهم إلى متزل الكاتب السعودي. وكانت هذه 
ا حجموعة تضم الثوري السابق عبد الله OL por‏ والسفير اليمئ السابق لدى جامعة الدول 
العربية أحمد الشجی, المتوقي عام ۰۱۹۹۶ ورحلي الدولة أحمد نعمان وأحمد عبد الرحمن 
حابر اللذين ساعدا القصيمي ف الستينات والسبعينات على نشر كتبه حارج مصر. 

وكان هناك بعض المشاركين الشباب القادمين من المملكة العربية السعودية والكويت 
والامارات العربية التحدة الذین قد یکون اهتمامهم بالقصيمي نابعا من إغراء المنو ee‏ أي 
من رغبتهم في التعرف على مفکر راديكالي كتبه منوعة في بلدافهم. فکانت زيارة قصيرة 
لندوة القصيمي تشبه التمتع باحدی التع غير السموحة في أوطافهم ally‏ تقدمها العاصمة 
المصرية للر جال الشباب القادمين من شبه الجزيرة العربية بوفرة كبيرة. 

ما ار Je‏ الا کبر سنا من دائرة معارف القصيمي الكبيرة من نفس النطقة فکانت 
لزیاراقم الستمرة للقصيمي دوافع أخرى. كانت تربطهم بالکاتب علاقات حميمة تتجاوز 
جیم خطوط الفصل الايديولوحي. فقد كان هولاء الأصدقاء یکررون دائما القول Al‏ 
يرفضونء من ناحية الضمون. النقد الديي للقصيمي, لکنهم معجبون أشد الاعجاب 
بالشجاعة والرحولة اللتین يواجه هما القاومات والعداوات واحرمات. 

یتجلی هذا الوقف» مثلاء في رسالة Sie‏ عبد الله لقصيمي من الکاتب الکویی 
هاشم u‏ عام ۵۰ يطلب cig‏ الذي كان في السابق من الد حصوم القصيمي؛ 
ee‏ معد فق a‏ فا عرو ' إليك 
أيها القريب البعيد؛ إلى عبد الله القصيمي" کتب يقول: 


۷ ۔ سيد القميي وزوجته فوزية رشيد كانا صديقين لإبراهيم عبد الرحمن القرب حدا من القصيمي. 
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یداد الحزن في عينيك وخطاك تزداد تاقلا بعد أن آدمتها آشواك الطریق. نک هر 
عسير وقاس الطريق الذي تسلكه... [...] بالأمس رأيتك. وكنت قد عرفت فيك دائما 
ذلك العملاق النتصب القامة الشامخ بريشته الي تبهر المتقليين» > الذين بجرون لاهئين وراء 
بحد زائف» وجميع الأمعيين» أنت وحدك تقف على GU‏ الآحر وتنظر إليهم نظرة الواقف 
س2 الذي ينظر مونبا ومتعاطفاً إلى أولئك الذين يسكنون في المنخفض. أنت يا 
... أنت أستاذ القلم ا حر الکافح من أجل ما كان يومن به» ومن أجل ما لم يزل 
رتو تد یا [الكافح] دون تساهل ودون 225 ودون 
حرف JS ely‏ الشجاعة والإلحاح والقدرة على الاقناع بقوة النطق. [...] لقد سالت 
نفسي: ألم يكن صحیحا عندما نادیت وأعلنت وكتبت: "كبرياء التاریخ في مأزق" 
و jap‏ کک اف پور و وو ور ہیں 
فكر العربي؟ وهل يؤمن من يعارضك فعلا بصحة موقفه؟ وهل هذا الوقف متناقض el‏ 
منسجم مع موقفه الأخلاقي» مع أسلوبه في الحياة ومع أفكاره الي لا يراها قي ما تکنبه أنت 
وٹی ما كتبته؟ أليس من يعارضك» ویستخدم في تعامله معك كل الوسائل الكريهة والقذرق 
lps‏ أقصى درجات العجز عن أن يكون مثلك أو أن يصل إلى مستواك؟ [ر ..] هذا الذي 
هجره ونبذه العرب والعا ی هذاء الذي كتب وقال أن "العالم ليس عقلا" وأن "العرب 
ظاهرة صوتية"» والذي يسأل عن أعمق أعماق هذا الوجود Jay‏ صحراء بلا أبعاد. ..» 
فكم كتب هذا النجدي عبد الله بن علي القصيمي دون أن يسأله أحد أو يجيبه أحد» على 
الرغم من أنه طالب بطرح جمیع الأسئلة وإعطاء جميع الأحوبة. [...] لذلك أتوجه إلى 
علماء الكويت لكي يبدعوا الحوار معه ويناقشوه. إننا نريد أن نعرف المزيد عن الرحل ا حمل 
بالشتائم ضد العرب وضد الاسلام. فهل ما كتبه صحيح ol‏ خحاطوم؟ ولماذا خاض كاتب 
هذه الر حلة الطويلة بعدما كان من علماء الازهر؟ ولن کتب؟ إن أدعو حقا إلى ا حوار معه 
وال التعرف على جميع أفكاره عن طریق النقاش وا حادلة معه. أعماله من منبوذات العام 
العربي تشن ضدها حرب خارج إطار الرقابة. إن النقاش وا حدل وا حوار معه واجب على 
أولئك الذین یعملون من أجل فضة الاسلام ویسعون بذلك إلى تحقيق العدالة» بینما يزعم 
هو على ا حانب الآخر أنه يريد أيضاً العدالة والعقل. 
لذلك أدعو إلى هذا الحوار لأنه يعي إزالة التوتر. فهو [القصيمي] ذاق الآلام» وبکی؛ 
> قراخ آکی je‏ نکر إلى الآخرين. ولذلك نطلب من الآخرين» من 
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الڈیسن لايرون فيه سوى أنه يحسد کل الضلال وكل الخطيئة» أن یرافقوہ على الطريق 
الصحيح الأفضلء طريق الشريعة COLIN‏ 

إن الانعطافة التبريرية الى تختتم بها هذه الر سالة تحاول, سد فحوة تقوم لدی كثير 
من أصدقاء القصيمي بين آرائهم العلنية وآرائهم ا خاصة. ویظهر هذا التناقض على أشده 
عندما یتصلق الأمر بعلاقات القصيمي مع أفراد العائلة الملكية السعودية. فعندما حدلت 
ضجة عام ۱۹٢١‏ بعد نشر "هذي هي الأغلال" اتخذت الوسسات الرسمية في الملكة 
العربية السعودية من الکاتب موقفا محايدا بميل إلى الوید. وعندما هدرت del‏ سلطة دينية 
في المملكة العربية السعودية عام" ۱۹4 دم القصيمي لم تتخذ الجهات ال رمیة السعودية أي 
إحراء لتحویل هذا الوقف الشرعي إلى حکم قضائي ملموس أو لالقاء القبض علیه. لابل 
إن القصيمي ظل بعد ذلك یتلقی دعما مالیا من الأسرة الملكية. ولکن هذا الدعم قد لا 
یسٹیر الدهشة إذا ما كان ah‏ من ا لحساب الخاص للأمير طلال رئيس مایسمی بحموعة 
"الأمراء ال الا أن الملك فيصل واللك فهد کانا یتخذان eye er‏ إیجابیاً من 
القتصيمي. كما أن دراسة ابي ني القصيمي في الخارج مولتها الحكومة السعودية. وبعد ذلك 
عمل كلا الابنين في ا حامعات السعودية””' “. وكان للقصيمي منذ عام٦۱۹۳‏ علاقات 
جيدة دائما مع سفارة المملكة العربية السعودية في القاهرة حيث ظل حي السبعينات 


۸ ۔ هاشم السسبی: "إليك أيها القريب البعيد؛ إلى عبد اللہ القصيمي» في كتاب "من وحي الحبة" 
للكاتب نفسه القاهرة Ve e ANAAO‏ --۱۰۳. السب يخاطب القصيمي في إطار رسالة تحية وإكبار إلى وطنه 
الکویت بعد الاحتلال العراقي. وحسب قول إبراهيم عبد الرحمن كان هو نفسه الذي طالب عام ۱۹۷۱ J‏ 
الصحافة الكويتية عراقية القالات الصحفية للقصيمي. لکن هذا الكاتب الكوين الذي يعيش في القاهرة منذ 
الغزو العراقي لبلدہ أقام في الأعوام الأخيرة علاقة صداقة مع القصيمي وصار يزوره بصورة دورية منتظمة. 

میت و E ee‏ سر پیر عن رای 
المالكة التقدمیین: من ضمنهم الأمراء بدر وفوازء ونواف؛ وعبد ا حسن, وسعد بن فهدء الذين کانوا متأثرین 
رام یر اس ریه امسر کر سد مه ۱۸0۲ Olly‏ من All‏ شف Uy‏ کک ملک pipes‏ 
وبوضع دستور ف المملكة العربية السعودية. وبعد سقوط الناصرية بعد هزيمة ۱۹۱۷ والسياسة الإصلاحية الي 
اتبعها الملك فيصل عاد طلال إلى بلده وتصالح مع عائلته. 

درس الإبنان الطب في بريطانيا. فيصل القصیمی, الابن الأصغرء أصبح أستاذا في جامعة اللك عبد 
العرير في جده. و محمد عبد الله القصيمي هو رئيس كلية الطب فی جامعة الملك سعود في الرياض. ونشر عدة 
کتب عن تخطيط الأسرة والأمراض ا نسیة والشؤون الصحية Ulery‏ مرض السكري. 


Twitter: @ketab_n ۰۷ 


والثمائیسنات line‏ مكرما في ا حفلات الرسمية الي تقيمها السفارة وفي عام ۱۹۹۰ اتصل 
الملك فهد خلال زيارة للقاهرة بالقصيمي هاتفيا واستفسر عن صحته COD pl,‏ 

إن هذه الاتصالات المتكررة تحعل من المستبعد أن تكون بمحض المصادفة» وتوید 
عرضا عن ذلك الفكرة القائلة بأنها تعود» من pr‏ إلى القرابة الشخصیق ومن جهة 
us >‏ إلى الصراع الستتر بين المؤسسة الدينية والعائلة المالكة في المملكة العربية السعودية. 
بالقابل فان الاحترام الذي كان BE‏ بحظی به القصيمي في محيطه الشخصي ولدى أصدقائه في 
شب ال حزیرۃ العربية ازداد شدة oY‏ القصيمي ظل طيلة حياته يرفض قبول مساعدات مالية 
من ابلهات السعودية أكثر ما يحتاج لتأمين معيشته. فقد عاش حؾ عام ۱۹۹۵۰ دون أي 
رفاهية في مسكن يوحي بالفقر تقريبا ويبدو أن تجهيزاته لم تبدّل منذ الخمسينات 

توفي القصيمي في 98/ينير كانون الثاني ۱۹۹۲ في مستشفى بحي عين مس لي 
الا 


- مقابلة مع إبراهيم عبد ال رمن في ۲۷ مارس/آذار ۱۹۹۰ وت ۳۱مایو/آیار ۱۹۹۳. وذکر أمامي 
أقوالا مشاہ هة سفیر اليمن لدى جامعة الدول العريية أحمد الشجين في مقابلة معه في ۲ ۱مایو/ آیار۱۹۹۳. 

5 لم تبق وفاة القصيمي دون اهتمام في العالم العربي. ففي ۱۰ يناير /کانون الثاني نشرت الصحف 
المصرية: الأھراع؛ والوفد؛ والعربیء نبأ قصيرا أعلنت فيه وفاة القصيمي. واي الیوم الثاني نشر ابراهيم عبد الرحمن في 
الأهرام إعلانا عن وفاة القصيمي تضمن قائمة بأهم أعماله. Dy‏ يوم ١١‏ ینابر Lal‏ نشرت صحيفة" الشرق 
الأوسط” الي تصدر في لندن مقالين عن وفاة القصيمي وقائمة بأسماء كتبه. كب المقال الأول محمد دحو وبدر 
الحارث "shy‏ مات القصيمي فيلسوف العبث التمرد" وكتب الثاني جاسر ا اسر بعنوان: "أسرار المفكر 
الغامض". وني ۲۷ gle‏ نشرت الأهرام رثاء آخر بقلم مصطفى يمحت بدويء بعنوان: "القصيمي". وبعد وقت 
قصسير نشسرت الکائیة البحرينية فوزية رشید ثلاثة رثاءات للكائب السعودي مخصت فيها ياسهاب حياته وأعماله: 
ee‏ . محظور حیا وميتا" في: الأهرام ٢٤۱/۲/٦۱۹۹ء‏ ص١١؛‏ و "رصف العرب بظاهرة صوتية.. ورحل في 
صمت | في: العربي [القاهرة] 5 ص١‏ !؛ و"عبد اللہ القصيمي بعد رحیله: کبریاء تاریخ في “Sik‏ 
فی: "إبسداع” فبراير ٦۱۹۹ء‏ ص٢٢‏ 77. نشر هذا المقال الأخير في إطار موضوع خاص خصصت ale‏ "إبداع" 
الأدية القاهرية المعروفة للقصيمي في عدد فبراير تضمن إضافة إلى ذلك مقالين آخرين: سيد محمود القمي (إعبد الله 
لقصيمي:صوت صارخ اي الریگاص ١١ب ٠٠١‏ وحسن طلب: ((عبد الله القصيمي: قطرة الشك في صحراء 
(td‏ ص ۰۲۰-۱۲ وق لبنان أدليا بدلوهما اثنان من أصدقاء القصيمي القدامى: ناشر النهار ابن مشجع 
القصيمي وناشر كتبه سابقا أنسي الحاج: ((عبد الله القصيمي))» في: ملحق النهار» مارس /آذار ۱۹۹۲ء ص ۰۱4 
pl‏ مقال معروف بلنسبة لي عن شخص القصیمی وأعماله؛ وا لمكن من دراسته lo‏ شان القالات الأعرى 
المذكسورة في هذه الحاشية لأنها وصاتیٰ بعد EN‏ من تحرير هذا الکتاب؛ جاء من عُمان: صبحي حديدي: 
((المفكر الراحل عبد الله القصیمی)) في "نزوى" (مسقط)» يوليو/ موز ۱۹۹۱ء ص ۳۷ ٤٣‏ 
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بسبب التطور الفكري للقصيمي من تطرف إيديولوجي إلى آخر لا عکن في بادىء 
الأمر إصدار حکم إجمالی شامل على أعماله. بل إن هذه الأعمال تبدو من النظرة الأول 
آن ها تتسم بقطع راديكالي بین موقفين متعارضين US‏ لا عکن التوفيق بينهماء ألا و 
هما الموقف الوهابي الحاسم الذي کان له أبنغ الأثر على نشأته وطریقه التعليمي Sus‏ 
وعلى ا مرحلة الأولى من إبداعهء ثم الموقف اللاحق الذي تمثل يمجومه ا حاد على كل ما 
هو ديي. 

أما الأسباب القطعية لتراجع القصيمي عن معظم مواقفه السابقة فلم يكن من 
الممكن كشفها كاملة حى ولا في الأحاديث الشخصية الي أحريتها معه. فالقصيمي 
نفسه كان يرفض دائما التحدث عن المواقف والآراء ال تبناها قبل الستينات. 


OLS,‏ يترعج من لصقه دائما بأقوال مر عليها أكثر من نصف قرن. فقد كان يريد 
اتتصل منها وعدم نسبها إليهء ولذلك كان يمنع أي سوال عن أسباب تراجعه عن 
قناعاته الدينية السابقة. لابل إن هذا الرفض الكامل للمراحل الأولى من كتاباته امتد 
ليشمل الولفات الرموقة الى كتبها في الأربعينات وال كانت ذات أهمية مر كزية 
بالنسبة لانتقاله من النقد الداحلي للإسلام إلى النقد المعادي للإسلام. وبسبب عدم توفر 
معلومات بيوغرافية صادرة عن الكاتب نفسه فلا سبيل لتفسير هذه المرحلة الانتقالية 
سوى الاعتماد على وجهات النظر الواردة في كتبه» وعلی التجارب الحياتية الى تعرض 
ھا کشخص وعلى محيطه الاجتماعي والعيشي. 

فيما بخص مانب المتعلق بالضمون فان ما يلفت الانتباه في بادئ الأمر هو أن 
كتابات القصيمي تتميز بثبات كبير في الوضوعات الي تتناوفا وفي الأشياء الي تنتقدها. 


۲۰۹ 
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وتظهر هذه الاستمرارية في اهجوم التکرر دائما على نفس الظواهر الدينية کالتصوف 
والممارسات الدينية الشعبية وتمجيد الأولياء الصالحين. وهذه الآراء عبر عنها القصيمي في 
كتاباته الأولى ضد الممارسات الدينية لموسسة الأزهر وضد الإسلام الشيعي. وبعد أن 
أصبحت في الار بعینات قضية التخلف السياسي والاقتصادي للدول ال سلامية الوضوع 
الرئيسي لكتبه في ذلك الوقت؛ حعل حدة نقده الذان أكثر تطرفا ووسعه باستمرار 
ليشمل مزيدا من OVE‏ الدين الإسلامي والثقافة الاسلامية والمجتمع الإسلامي. ومنذ 
نشر"هذي هي الأغلال" تحرّل الهجوم على بعض الأشكال الظاهرية للدين شيعا فشیاً 
إلى هجوم شامل على الأسس الفكرية للمدنية الإسلامية. ثم جاءت كتبه التأحرق التي 
ترمي حسب فهم معاصريه من رجال الدين إلى حرق جميع الحرمات» لتجعل منه مثلا 
لأحد Te‏ النقد الدييٰ و الإيديولوجي عرفه العالم العربي في أي 
وقت على الإطلاق. 

یقف على الأرجح وراء هذا التطور خط فكري یربط بین عملية لاهوتية راديكالية 
للتطهير الذاتی ترمي إلى تخليص الدين من جميع الشوائب والبحث عن الخلاص العاطفي 
رالروحي» من جهة؛ وتكوين صورة للعالم مضادة للدين»من جهة أخرى. ولي سياق 
هذه العملية تخضع في كل مرة بحالات جديدة من ا حالات الدينية للنقد العقلي وترفض 
و کل نس إبخانات بر إمكانات اللوسط افع نا وراه ار جن بعل 
الأمر أحيرا إلى إخضاع أقدس مقدسین اللہ 4 والوحيء للنقد أيضا. 

هذه العلاقة ا حتملة تطر ح السوال عما إذا كانت مقولات ماكس فیبر عن ' نزع 
السحر عن العا ۸" ال تعتبر غالبا الأساس الذي تقوم عليه الصیغ البیوریتانیة (التنقویة ) 
الكالفينية من المذهب البروتستاني» يمكن تطبیقها أيضا على بعض الاتحاهات الوهابية 
الرامية إلى تخليص الدين من الشوائب» وال أثرت على القصيمي et‏ حاسما ف مطلع 
حياته» هي الي فتحت الباب أمام عملية نزع السحر هذه وشكلت JUL‏ الخطوة الأولى 
على طريق تراجعه فی وقت لاحق عن الصورة الدينية للعالم. في كتابه "الأخلاق 
البروتستانتية " وصف ماکس فیبر المقولات الى يستند إليها هذا الظن على الشكل 
التالي: 
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"هذا الغياب الطلق للخلاص الكنسي القرباني کان الشيء ا حاسم بصورة مطلقة 
تحاه الكاثوليكية. فتلك العملية العظيمة في التاریخ coll‏ عملية نزع السحر عن العا 
الي ola‏ بالبوة اليهودية oy ALAA‏ رفضت» بالاتحاد مع الفكر العلمي الإغريقي ١‏ 
جميع الوسائل السحرية للبحث عن الخلاص واعتبرتھا حرافات وآثاما» وصلت هنا إلى 
خاقتها. وعلاوة على ذلك كان البيوريتاني الحقيقي يرفض كل أثر للطقوس الدينية على 
القبور وكان يقبر أعز الناس إليه بدون أي مراسم لكي يحول Üle‏ دون أي إعتقاد بأي 
نسائیر خلاصي لأي نوع من القرابین أو الحركات السحرية. لم يكن يرفض وجود أي 
شيء سحري وحسب بل لم تكن هناك أي وسيلة بحعل رحمة الله تشمل من قرر الله 
aa ae‏ تتضمن هذه العزلة للإنسان» مرتبطة مع التعاليم الصارمة القائلة ببعد 
الله حتما عن كل ما هو مخلوق وبأن الخلوقات لاقيمة Ub‏ موقف الذهب البوريتاني 
السلي سلبية مطلقة من جميع العناصر الحسية العاطفية في الثقافة والتدين الذاتي OO"‏ 

كانت إحدى “مات العملية الموصوفة هذا الشكل الاستيلاء الشخصي على الرسالة 
الإلهية عن طريق النص الموحى مع إلغاء كل علاقة قربانية بین الانسان والإله. هذا الابحاه 
كان له حضور قوي في كتابات القصيمي حؾ الأربعينيات. وما جاء بعد ذلك كان 
رفضا متزايدا لأي هيئة وساطية بین الانسان والله. وكون القصيمي قد اخترل في البداية 
الدين بقصره إياه ه على الوحي وعلی عدد محدود من التقاليد النبوية السلفية؛ ثم اتخذ في 
أعماله المتأحرة من هذا الوحي بالذات hier‏ فإنه قد دفع بذلك 
عملية نزع السحر إلى أقصى درجات التطرف. وفي حالة القصيمي أصبح واضحاء 
إضافة إلى ذلكء أنه» ليس فقط برفضه ‏ حميع الوسائل السحرية والصوفية للتقرب من 
اش وإغما أيضا بتاکیدہ ه على طريقة حياة منهجية منظمة وعلى زهد مهي دنيوي» قد 
مارس نوعاً من "نزع السحر" عن دينه نفسه. 

وهناك مرحلة هامة أحرى في تخلي القصيمي عن جذورہ الدينية تمثلت في أنه بدأ 
منذ مطلم الأربعينات يعتبر الدين» وبصورة متزايدة» بحرد وسيلة للتقدم والتطور 
الاقتصادي. ولاشك في أن هذه النظرة الأداتية للفكر الدين كانت بداية طريقه إلى هدم 
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صورته الدينية عن العا م. وبذلك سيس القصيمي الدين ونزع عنه بصورة متزايدة 
مضمونه الروحي واللاهوي. 

أما فيما يتعلق بالعرامل الخارجیة لانتقال القصيمي من النقد الذاتي الديي إلى رفض 
الفكر الدین رفضاً SUIS‏ فقد عرضنا في الفصلين الثاني والثالك من هذا الكتاب ا خلفیة 
الفكرية العامة الى شكلت أرضية لتطوره منذ أواخر الللائینات: فبعد أن دحل هذا 
الكاتب السعودي في البداية عن طیب خاطر في ائتلاف مع الوهابیین والسلفین» رفض 
في وقت لاحق الساهمة في توحه السلفية بصورة متنامية نحو مزيد من الانعزالية الثقافية 
وفي الوقت نفسه نحو تأثير أقوى في الأوساط الشعبية باتباع أساليب رخيصة في كسب 
التأبيد. فقد كان القصيمي دائما بعيدا عن ثلاثة أشياء: كسب التأیید الشعي بأساليب 
رحيصة» والنشاط السياسي التحريضي» والدعوة الاشتراكية إلى المساواة الشاملق ثم 
أصبح منذ حوالي ۰ رافضا ما رفضا قاطعا. وتمثل رد فعله الأولي في تشدید حدة 
نقده aid‏ الميول لدی الاسلام السياسي العاصر في مصر. 

نتتيجة هذا التخلي عن جميع التبارات الفكرية والسياسية امامت وضع القصيمي 
نفسه داحل الحياة الثقافية الحديثة قي العا م العريي 3 موقع يزداد عزلة Lle‏ بعد ple‏ 
ee‏ پوس ات اشر رز یش و سو ریت 
tel 0‏ و سطا ذكريا 9 جدیدا. لابل إن اصراره الشديد على 
الاستقلالية الفكرية لواقفه وآرائه حعله Sy‏ وجود أي تأثير غريب على فكره. وعلى 
الرغم من أنه استشهد بغوستاف لوبون وآوغست فوریل» واعترف بأنه قرأ نيتشه؛ وتبن 
حرفيا تقريباً مقولات من النقد الدییٰ الفرويدي» فقد كان ينفي Lë‏ قاطعا أي تأثير 
لمؤلفاتھم عليه. 

لعل امجوم ا حاد الذي تعرض له القصيمي اعتبارا من عام ٦‏ بعد نشر "هذي 

هي الأغلال" عزز عرز مه على التراجع عن کتاباته ذات الطابع y‏ أصالة مطلقة. 
فبعد تلك الضحة يتضح بکامل أبعاده الانقطاع الذي حدث في فكر القصيمي. فبینما 
كان لايز ال یعتبر النقد الذاتي الاسلامي الراديكالي الذي ورد في هذا الکتاب موقفا 
إسلامياً «Lets‏ لم يبق أي أثر لمل هذه الإشارات في أعماله اللاحقة. كما أن امتناع 
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القصيمي عن الكتابة عدة أعوام بعد عام ١9145‏ يشير Laf‏ إلى أن الرفض الذي لقيه 
آنذاك هز صورته عن العا م» ال كانت م ترل ترتکز على قاعدة Ay‏ هزا عنيفاً دعاه 
إلى تغييرها. ولذلك يتحدث السباعي» مصيباء عن "أزمة الشك" الى مر بها الكاتب 
في هذه المرحلة من تطورہ'''. ثم ازدادت حدة هذه الأزمة الداخلية بإبعاده عن مصر في 
الخمسينات وعيشه ف المنفى السياسي» ما أدى في النهاية إلى رفضه الجذري لكل ما 
كان ذو معين بالنسبة له قي السابق. 

وقي القراءات التقدية لکنبه, أيضاء يبدو القصيمي ‏ رغم شعبيته الكبيرة العابرة في 
الستینات والسبعينات ‏ وحیدا إلى أبعد الحدود. فهو لم يوسس أي "مدرسة فكرية"» 
ولا بمكن نسبه إلى أي مدرسة من المدارس الفكرية المعروفة» وم یکن له حارج إطار 
he‏ الشخصي الضيق أي أتباع أو علاقات تستحق الذكر. ويعود السبب في ضالة 
coi >‏ في المقام الأول إلى الصيغة الي يعرض بها القصيمي بناءه الفكري. إذ 
إن طريقة العسرض غير النهجية, والأسلوب الشديد الإطناب» والتكرار المستمر لنفس 
الأشیاء والطابع الحكمي لكتاباته» کل ذلك يجعل من الصعب على القارئ فهم ما يقرأ 
أو ينفره من التعمق في دراسة مضمون مولفاته. 

يضاف إلى ذلك أن القصيمي ل يحاول آبدا طيلة حياته إلحاق نقده الراديكالي 
باقتراحات إصلاحية ملموسة. فهو لم يضع بدائل لتحليلاته ا التشائمة للأوضاع القائمة 
وم يقدم للقارئ ما يساعده على حل المشاكل المطروحة. وبصورة عامة فان القصيمي 
می فقط بمدمه للتصورات الدينية المتوارثة» لكنه ۸ يطور أي مشروعات فكرية مقنعة 
لتحل محل التصورات الي يرفضها. وحی الطالبة المتكررة بالمشاركة في الحضارة العالمية 
المهيممنة ذات الطابع الغربي لم تكن مبنية على معرفة كوسموبوليتية تدرك الترابط العالمي 
للعلاقات. فقد ظل "الغرب” عند القصيمي صورة نقیض غير واضح ا عا م وإنما له فقط 
بعض الملامح الخارجية السطحية. وم يتمكن من تكوين صورة جديدة للعالم انطلاقا من 
التفاعل الثقاتی العالي» كما فعل العلمانیون الصریون الليبراليون في الثلائینات أو BS‏ 
من المتقفين اللبنانيين التعددي اللغات قبل ا حرب الأهلية. ذلك أن تعليمه الإسلامي 
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الدينية الس‌ابقة عن العا م. ولقد أوضح غوستاف فون غرونباوم هذا الجانب في إطار‎ 
"هذي هي الأغلال" بقوله:‎ 


"إن القصيمي لم يكن مهتما باحضارة الغربية بحد ذاقا. بل كان مبھوراً بدورها 
السزدوج کنموذج وخصم. وكان يرى ما لدى الغرب من فعالية واعتماد على الذات 
وتصميم على العمل والتخطيط واجحازفة في سبیل التغيير» و کیف ينسق هذه الزایا مع 
أشكال AST‏ وضوحا من التنظيم السياسي والديئي. 

ولقد أظهرت القراءات النقدية لأعمال القصيمي المتأخرة أن مناقشة مضمون هذه 
الكتابات ۸ تكن تلعب في أوساط الرأي العام العربی سوى دور ثانوي جدا. فلم يكن 
الهم ما قيل في هذه الكتب والمقالات» بل كان الأهم من ذلك الشخص الذي توصل 
إلى مثل هذه الأقوال. إذ إن أصل القصيمي وشات كانا سیا في معالحة وضعه في تاريخ 
الفكر العربی اديت معا عشکلة" الانشقاق " الى يحسدها. 

تشير الضجة الى آثارها نشر" هذي هي الأغلال " عام7 ١514‏ إلى أن اهتمام الرأي 
العام الإسلامي بالقصيمي نابع من وضعه كمرتد ومنحرف. ولذلك فان أهميته تعود 
بالدرحة الأولى إلى دوره كمنستهك للمحرمات. فتحطیمه للصور والرموز الدينية 
والسياسية يمس قضایا مركزية من موضوع احرمات وانتهاكها في الحياة العامة 
الإسلامية. 

ظل القصيمي زا طریلا نشبا رقف مرقك اللامبالي من الرأي العام الإسلامي 
الداحلي الذي لم يزل حن اليوم» في أغلب الأحيان» حساسا جدا بحاه النقد الديئي 
وخاصة تحاه الکفر علنا - الأمر الذي تترتب عليه في OYE‏ غير نادرة عقوبات من 
جانب الدولة Lai‏ إذا إن الكاتب وضع نفسه بسبب وضعه اللامنتمي؛ من جهة؛ 
والعزلة التامة لمواقفه و کذلك عرضه ها بطريقة غريبة» من جهة آحری» حارج إطار 
الخطاب الس‌اند. ولقد سمينا في موقع سابق من هذا الکتاب موقف القصيمي هذا من 
النطاب الاسلامي الشائع داحلیا "حرية "gell‏ 
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ولعل أكثر مايلفت الانتباه» لاحقاء في السيرة الحياتية للقصيمي أن هذا الکاتب لم 
یواجه إلا نادرا صعوبات ملموسة مع الحكومات العربية بسبب ماتضمنته كتاباته من 
نقدديين. فبعد عشرة أعوام من صدور "هذي هي الأغلال" كان القصيمي ما يزال 
ا سیر می ل ات 
كانوا قد أباحوا قتله عام ۱۹١١‏ بسبب هذا الكتاب. وم يفقد هذا الدعم» لفترة مؤقتةء 
عام ۱۹۵ الا بعد أن اتخذ في الصحافة اللبنانية مواقف سياسية ضد السياسة السعودية. 
كما أن جميع الإجراءات الأخرى الي امخذت ضده وكل ماتعرض له من ملاحقات ۸ 
يكن أبدا بسبب نقدہ En‏ أو هجومه على مبادئ أو حرمات العقيدة الإسلامية ly‏ 
wo, or‏ لأسباب سياسية. ففي عام؛ ۱۹۰ أدى ائتلاف قصير العمر بين الأخوان 
السلمین والضباط الأحرار وسیاسیین يمنيين إلى طرده من مصر لأنه جمع حوله عددا من 
العارضین الیم تیین الذين کانوا يعيشون في القاهرة. وقي عام ۱۹٦۷‏ کانت على 
الأر جح دوائر دبلوماسية سورية هي N‏ طالبت بإبعاده من لبنان BY‏ رفض بث دعاية 
مضادة للمواقف السعودية من الاذاعة السورية. 

ولکن بالقابل فإن الفترات الطويلة الي كان الکاتب يعبر فیها عن رأيه بحرية تامة 
نسبياء لا بل ورا جرد كونه قد بلغ من العمر ۰ عاماء إنما يشير إلى أن الخلافات 
القائمة داحل الدول العربية وفيما بينها تنيح للمنشقين مساحة معينة من الحرية. ونود 
Lis‏ الخصوص الاشارة مرة أخرى إلى أن ندوة القصيمي ظلت حؾ عام ۱۹۹۰ يرتادها 
شخصيات بارزة في الاوساط السياسية العر بية. 

تعبر هذه الأمور الي نلاحظها في الوسط الشخصي ا حیط بالقصيمي عن خصائص 
أحرى للحياة الاجتماعية في العام العربي يتم بحاهلها غالبا على خلفية التراعات الحادة 
ذات الطابع الديئ. فمن الناحية الأولى تنبت العلاقة الشخصية inc‏ للقصيمي مع افر اد 

من الأسرة الملكية السعودية ومع شخصيات هام آحری من الحياة السياسية العربية أن 
الآراء الي يعلنها الشخص Vy‏ راء ال يحملها فعلاً يمكن أن تكون في كثير من الأحيان 
شديدة التباين. وهي من الناحية الثانية» تشير إلى الدور الكبير الذي يمكن أن تلعبه 
الصدامات والعلاقات الشخصية خارج إطار ا مواقف الإيديولوجية. 
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وأحیرا فان جميع هذه ابلوانب من "قضية القصيمي" تشیر إلى أن "الحياة الفكرية 
والثقافية فی العام الاسلامي [...] ليست بأي حال متطابقة مع الإسلام أو دينية بلا 
قيد أو شرطه أو راكدة فکریا كما یرد في عدد لا حصر له من الدراسات والتفسیرات 
والسبیانات الى صدرت عن معلقين ونقاد وصحفيين وسیاسین غربین وعن وسائل 
الاعلام الغربیة بوحه ple‏ فی ضوء قضية سلمان ren‏ 


TT العظم» ص‎ — yo 
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ملحق 
۱- مرو لفات القصيمي [حسب تسلسل صدورها] 


— البروق النجدية في اکتساح الظلمات الدحویق القاهرة [مطبعة النار] ۱۹۳۱ء ۲۰۳ 
صفحات. 

— شیوخ الأزهر والزيارة في الإسلام» القاهرة [مطبعة المنار] ١٣۱۳ھ Vary]‏ — 
۷١ ۲‏ صفحة. 

— الفصل ا حاسم بین الوهابیین ومخالفيهم؛ القاهرة [مطبعة التضامن الاخوي] VATE‏ 
۶ صفحة . 

_ مشکلات الأحاديث النبوية و بیان نها القاهرة [الطبعة الرهانية] ۰۱٩۹۳6‏ ۲۱۰ص. 

— نقد OLS‏ حياة محمد فیکل: القاقرة 4 ۱۳۰ه [۳۷]۱۹۳۵ص. 

الثورة الوهابية القاهرة» [مطبعة مصر] ٦۱۹۳ء‏ ۱۹ص. 

الصراع بين الاسلام والوثنیة Cle or‏ القاهرة [ابلزء الأول: الطبعة السلفيةء ۷۱۵ 
صمحه . 

والجزء الثان: مطبعة السعادة ۸۹۰صفحة ۱۳٣۷۱۳٣١‏ ه [۱۹۳۷۔۱۹۳۹] 
طبعة حديدة غير معدلة AAAY‏ 

۔۔ إلى نفاة وجود اللہ من کتاب ale‏ الاسلام؛ في: ا مدی النبوي ade]‏ انصار السنة» القاهر:] 
السنة الثالئة العدد ۰۲۷ ۱۳۰۸ ه یولیو /تموز ۱۹۳۹ل] ص4۹-۱۸. 

الانتحار بعد الاندحار؛ في: امدی النبوي (القاهرة) » السنة الثالثة, العدد ۲۸ء 
۸ هب يوليو/ موز ۰۱۹۳۹ ص ۲۱ - 41. 

_ كيف ذل السلمون, القاهرة [مطبعة انصار السنة ا حمدیة] ۹٣۱۳ھ‏ [1۹4۰] 
۳ صفحة. 

— هذي هي الأغلال القاهرة [مطبعة مصر] ۰۱۹4 ٩۳۲صفحة.‏ 

_ اقتباسات من إنحيل لم تعرفه ا حامع؛ في: الآداب [بیروت]» السنة الثالثة» العدد ۷ 
یولیو/ موز ۹٤٥‏ ص--۱۲. 
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— لاتشتموا الأعداء؛ في: ا حریة [بیروت]ء العدد١ء‏ ۲۱ ینایر/ كانون GS‏ ١٥۱۹ء‏ 
ص۱۹ . 

_ الصدق خيانة وهزيمة؛ في: ا حریة [بیروت]ء العدد۳» فبرایر/ شباط ۱۹۰۲ءص۱۹. 

_ طاقة الحياة أم إرادة البقاء؟؛ في: الآداب [إبیروت]ء السنةه» العدد۸» أغسطس آب 
۷ء ص۲۰۱۷ . 

۔۔ الکاتب لايغير ا حتمع؛ في: الآداب [بیروت]ء السنةه» العدد. N‏ اکتوبر ۰۱۹۰۷ ص 
Ysa‏ 

۔_ مصارعة الثيران في السياسة الدولية؛ في: الآداب frye]‏ السنة۷) العدد؟ A‏ 
ديسمبر /کانون الأرل ۹ء ص۱ . 

_ العام ليس ie‏ الطبعة الأولى» بيروت [مطبعة دار الغد] ۳٦۱۹ء 61/٠١‏ صفحة. 

الطبعة الثانية في ثلاثة أحزای بيروت [مطبعة دار الغد] .۱۹٦۷‏ 

الجزء الأول: عاشق لعار التاریخ» 1۲ ۲اص. 

الجزء الٹانی: صحراء بلا أبعاد» ۶۲۳ص 

الجزء الثالت: أيها العقل... من رآك» ٤۷۷‏ صفحة. 

— حول نقد الاستاذ مغنية؛ في: الأداب [بیروت] السنة۲ ۰۱ Yous‏ فبرایر/ شباط 
۶ ص۷۲۱ Vo‏ 

— العام ليس عقلاً آیضا؛ في: الاداب [بيروت]ء rad‏ العدده مایو/ یار ٤٦۱۹ء‏ 
ص٦٦‏ وما بعذها. 

_ هذا الکون ما ضمیره؛ بیروت [مطبعة الأخوان معتوق] ١95751605٠‏ صفحة. 

۔۔ كبرياء التاريخ في مأزق؛ ببروت [مطبعة الأخوان معتوق] ٦٦۱۹ء‏ ۲۰ 0صفحة. 

- کن مثل البراغیث, مثل ا حشرات الطيبة ال لاتحتج على شيء ولا تبکی لشيء في: 
ملحق النهار [بیروت]۰۱۹/۵/۱۰ ص٥‏ وما بعدها, 

— هل عوت الکون.؟؛ في: العلوم[بیروت]ء السنة ۰۱۱ العدد٦ء‏ یونیو/حزیران ٦٦۱۹ء‏ 
ص٥۷۹۷‏ . 

— الذين يضعون الأديان في أفواههم والمعصية الكبيرة في قلوهم وأعضائهم...؛ في: 
ملحق النهار [إبیروت]ء ۰۱۹۷/4/۲ ص٥‏ وما بعدها. 

— لبنان أيها الكائن ا حمیلء أيها الانسان ا حمیلء فجأة بحثت عن ضميرك و ۸ أحده؛ 
في: ملحق النهار [بیروت]ء ۰۱۹۷/4/۲۳ ص٥.‏ 
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— من عبد الله القصيمي وإلي؛ رسائل متبادلة بين القصيمي وأنسي ا حاج: آبریل/ نیسان 
۷ء مطبوعة فی: ا حاج؛ کلمات؛ کلمات؛ کلمات؛ ۳ اُجزاء بیروت۱۹۸۷ء 
الجزء الثاني» ص۳۸۰ وما بعدها. 

— حين يجن السادة ويدفع الأقباع تكاليف الجنون؛ في: ملحق النهار [بيروت] ۷/۲۳/ 
۷ صه. 

- أيها النفط كم أنت مفسد؛ في: ملحق النهار [بيروت] ٣۱۹۱۸/۳/۲ء oo‏ 

— للا يعود هارون الرشيد؛ فی: مواقف [بيروت]ء العدد١ء‏ أكتوبر ‏ نوفمبر ۸٦۱۹ء‏ 
ص٢٢‏ وما یلیھا. 

— أين أنتم أيها الخوارج؟؛ فی: مواقف [بیروت]ء العدده» يوليو ‏ أغسطس ۹٦۱۹ء‏ 
ص۱۸۰ وما يليها. 

لی بئان الذي aoe‏ مزيدا من الضارة وتقمبانا ق 2G tees all‏ ملق اهار 
۱۹٦۹/۱۰/۱۹ dose]‏ صه. 

۔-۔ آیها العار إن المحد لك بيروت ۱۹۷۱۱۹۰۰ صفحة. 

— فرعون يكتب سفر ا خروج؛ بيروت N ۹۷۱١٦٦۳‏ صفحة. 

۔۔ عربي يريد أن يتعلم الصدق؛ في: ملحق النهار [بيروت] ۱۹۷۱/۹/۲۰ ص۳. 

- إسرائيل ليست موجودة ؟؛ في: ملحق النهار [بیروت]۰ ۱۹۷۱/۷/۲ ص ۳. 

— أمية العیون العربية هل هي آبدیة؟؛ في: ملحق النهار[بيروت] ۱۹۷۱/۸/۱۰ ص ۳. 

— شعي شجاع جدا؛ في: ملحق الٹھار [بیروت] ۰۱۹۷۱/۱۰/۱۰ ص٣‏ وما بعدها. 

— الانسان يعصي. . .لهذا يصنع احضارة بیروت۱ ۱۹۷۲۰۸۳ صفحة. 

أين شتائمك يا شعبي العظيم. ؛ في: ملحق النهار [بيروت] ۰۳۹۷/۹/۶ ص۱۰ 

ui —‏ القصيمي سأحرق كتي؛ فی: ملحق النهار [بیروت] ۱۹۷۳/۱/۷ء ص ۰۱۱ 
— العرب ظاهرة صوتية» باریس [مطبعة مونتمارتر] ۱۹۷۷ء ۷۹۹ صفحة. 
— الکون نحاکم الإله» باریس ۱۹۸۱ ۷۱۹۰ صفحة. 

o‏ كنت یالبنان زهرا [شعر]ء بیروت ۱۹۸۳ء طبع لاحقا في: الشرق الأو سط [لندن]ء 
۸ ص7 .١‏ 

— ياكل العام اذا أتيت» باریس [مطبعة تیب] “٠ ٠.» ۱۹۸١‏ صفحة. 

— رسائل عبد الله القصيمي؛ فی: الناقد [بروت]» ٦‏ ديسمير/كانون الأول ۱۹۸۸ء ص 
ttt.‏ 
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۴ رسائل ومقابلات 

رسائل غير منشوره: 

— من صادق جلال العظم إلى مؤلف هذا الکتاب؛ دمشق»۱۹۹۵/۲/4. 

من عبد الله القصيمي إلى أحمد السباعي» القاھرق ۱۱/۲/٣۱۹۷و٥١٠/٦/۱۹۷۰۸.‏ 

نشرت مقتطفات منها في: أ مد السباعي: فكر عبد الله القصيمي» أطروحة غير منشورة 
أعدت لنيل شهادة الدكتوراه في جامعة الروح القدس [الجزويت] كلية الفلسفة 
الكسليك — لبنان ۱۹۷۹ء ص .۸۹--٠١‏ 

- رسالة تعميمية مسن القصيمي وزعها على أصدقائه ردا على نشر المنجد: دراسة عن 
القصيمي! القاهرة, بلا تاريخ [آخر الستینات]. 

مقابلات اُجراھا المؤلف: 

— مع عبد الحميد الغرابلي ۲۳ /مایو/آیار ۱۹۹۳ في القاهرة. 

— مع عبد الله حزیلان فی ٢۲/مارس‏ /أذار ۱۹۹۰ في القاهرة 

— مع أنسي الحاج فی ۳۱/مارس أذار ۱۹۹۰ في بيروت 

.. مع عبد الله القصيمي في ۰ أبريل/ نيسان ۱۹۹۳ء و۷ مايو/ أيار ۱۹۹۳ء و4 امايو | 
أيارء و۲۱ مايو/ آيار ۱۹۹۳ء و۱۰مارس/ أذار ۲4۱۹۹۵ مارس/أذار ۱۹۹۰ 3 
القاهرة . 

— مع إبراهيم عبد الرحمن فی ۱۲ مايو/ أيار ۱۹۹۳و۳۱مایو/آیار ۱۹۹۳ و۲۷ مارس /آذار 
6 ف القاهرة. 

— مع أحمد الشجیٰ فی ۲۹ مايو / أيار ۱۹۹۳ في القاهرة. 


۳ مراجع ثانوية 
أ باللغة العربية: 
"عبد الله القصيمي" ملاحظات صحفیق في: ا حریة [بيروت] ۲۱ ینایر NAOT‏ 
__ أحمد أبو زيد: محاكمات سلمان رشدي المصري» علاء حامد» القاهرة ۱۹۹۲. 
آدونیس: المطاردة» في: الحياة [ببروت]:۰۱۹۹4/6/۱۹ص۱۲. 
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عباس محمود العقاد: هذي هي الأغلالء في: الرسالة [القاهرة] ٠۹٤٩/۱۰/۲۸۰‏ . 
aM‏ شكيب أرسلان: لماذا تأخر المسلمون ولماذا تقدم غيرهم, القاهرة ۰۱۹۳۰ 
_ محمد سعيد العشماوي: أصول الشريعة. القاهرة VAAN‏ 
_ محمد هجت الأطاري: أعلام العراق؛ القاهرة AVVO‏ 
_ عدنان العطار: الجر كات النووية في الحجاز ونحد ۱۹۰۱ ۰۱۹۷۳ بيروت NAVY‏ 
— مصطفى هجت بدوي: عبد الله القصیمي» في: الأهرام» ۱/۲۷/٦۱۹۹ء‏ ص۰۱۱ 
_ عبد الرحمن بيضاني: أزمات الأمة العربية وئورة اليمنء القاهرة ٠۹۸۲‏ . 
_ محمد دحو وبدر الحارث: مات القصيمي فيلسوف العبث التمرد؛ في: الشرق الأوسط [لندن] 
۱ ص۱۱ . 
— يوسف أسعد داغر: مصادر الدراسة الأدبية» )احزای بيروت ۰۱۹۸۳-۱۹۹ 
— دكتواره عن فكر عبد الله القصيمي: مقال في صحيفة السياسة [الكويت] ٤‏ يوليو ۱۹۷۹. 
_ جاسر ا حاسر: أسرار المفكر الغامض, في: الشرق الأوسط [لندن] ۰۱۹۹/۱۱/۱۱ ص9١.‏ 
مد ا حاسر: المعجم ا لمغرائی للبلاد العربية السعودية» دمشق ۰۱۹6۳ 
الغول عبد الله القصيمي لن یمر: ملحق النهار [بيروت] ۱۹۷۲/۱۲/۲٢‏ ص٤١‏ . 
۔_ آنور الجندي: معالم الفکر العربي المعاصرء القاهرة [بدون تاریخ] 
-_ عبد الله جزیلان: حات من ذكريات الطفولة» بیروت۱۹۸۷. 
: التاریخ السري للثورة اليمنية» بیروت AAAY‏ 
: الطريق إلى الهمدف» بيروت ۰۱۹۸۸ 
— صبحي حديدي: الفکر الراحل عبد الله الفصيمي؛ ی: نزوی اسقط عمان] 
موز ۱۹۹۲ء ص۳۷ ٤۳‏ . 
- انسي ا حاج: ob‏ القصيمي خيانة عظمی, في: کلمات» کلمات کلمات؛ ٣‏ أجزاء» بیروت 
۷ الجزء الثاني» ص TIA‏ وما یلیها. 
الے جل القادم من الصحراء: مطبوع في ملحق کتاب القصيمي: الكون يحاكم SY‏ 
باریس ۰۱۹۸۱ ص۷۱۱ وما بعدها. 
إلى عبد الله القصيمي وإلي» في: کلمات؛ کلمات؛ كلمات» الجزء الثاني.ص۳۸۰ وما يليها. 
عبد الله القصيميء في: ملحق النهار [بیروت]ء مارس٦۱۹۹ء‏ ص۰۱۳ 
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- یوسف ا٢‏ حال: أفكار على ورقء في: النار[لندن] ۲۱ نوفمبر ۱۹۷۷ء ص١7.‏ 

_ محمد عبد الرزاق حمزة: الشواهد والنصوص من كتاب الأغلال؛ ۱۹١۹[ evr va all‏ — 
fo.‏ 

۔_ فهد العرابي ا حارثی: هم والتاريخ وحساسیات الحخطیئق في: الریاض؛:۱۳۹۸/۵/۸هت [evr]‏ 
۸ ص۷۔ 

— یوسف الوراني: أرشح القصيمي للموت حرقاء في: ملحق الٹھار ١٣‏ يوليو ۰۱۹۲۲ 

۔_ نسیب وهيبة الخازن: الکون ملآن بالضباب في: ملحق النهار ۰۱۹۲/۸/۲۸ 

— الخسازن ونبیه اليان: كتب وأدباء. تراجم ومقدمات وأحاديث لأدباء من لبنان والعالم 
العربی؛ بیروت NAV‏ 

-_ عمر رضا کحالة: معجم المؤلفين» تراحم مصنفي الكتب العربية ۵ ۱ 72 دمشق؛ ٦۱۹۵ء‏ 

أنيس منصور: سفينة نوح وأولاده واکثر من طوفان» Ag‏ اکتوبر [القاهرة]» العدد 
۳ مارس ۰۱۹۸۳ ص ۰۱۰ 

-. ساعیل مزهر: هذي هي JEW‏ في: القتطف [القاهرة] ۱۹4۱/۱/۱ ص ۲-۲۹۹ ۲۷. 

-۔ محمد جواد مغنية: العام لیس عقلا في: الآداب [بروت]» العددا يناير ۱۰۱۹41 ۲. 

: حول جواب الأستاذ القصيميء في: الأداب [بیروت]ء آبریل .۱۹٦٤١‏ 
من هنا وھناك بيروت NAVA‏ 

— مسلحق النهار يعمم موم الكاتب الارق عبد الله القصيمي فأين الرقابة یاوزارة الاعلاماگ في: 
البلاغ [الکویت] ۱۹۷۱/۹/۸ 

— صلاح الدین النجد: دراسة عن القصیمی؛ بروت AAYY‏ 

— إبراهيم ابن عبد العزیز السویح النجدي: بيان GAM‏ من الضلال في الرد على صاحب SKEW‏ 
Ole >‏ القاهرة Jo [iata‏ 

— میخائیل نعيمة: أردت کتابك نفيا للوحودية وکل وحود. فجاء تثبيتاً رائعاً لوحودك ولکل 
وجود في: العلوم [بیروت]ء العدد ٤ء‏ آبریل ٤٦۱۹ء‏ ص ۸ .٠١‏ 

— جهاد قلعجي: عبد الله القصيمي صوت صارخ في الصحراء» في: ملحق النهار [بروت] مارس» 
5 ص VE‏ 


— عبد الكريم قاسم: العالم ليس عقلاً... رياضة تمردية» في: العلوم [بیروت] العدد co‏ مایو 
fanr‏ 
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— حسن القياتي: هل الأغلال في أعناقناگ في: القتطف [القاهرة]» فبراير ۷١۱۹ء‏ ص Aot‏ 

-. سيد محمد القميئ: عبد الله القصيمي: صوت صارخ في البریةا؟؛ في: إبداع [القاهرة] فبراير 
۰ ص ۱۰/۱۱ 

سيد قطب: هذي هي الأغلال؛ السوادي [القاھرۃ]ء ۰۱۹4/۱۱/۱۱ ص ۳. 

— فوزية رشيد: القصيمي... gba‏ خا رما في: الأهرام»٤‏ ۰۱۹۹/۱/۲ ص ۵ ۱. 
: القصيمي: وصف العرب بظاهرة صوتية ورحل في صمت» ف: العربي [القاهرة] [y/o‏ 
444 ص۱۲ . 
: القصيمي بعد رحيله: كبرياء التاريخ قي مأزق في: إبداع [القاهرة] فبرایر ۱۹۹۲ء ص۲۱- 
ae‏ 

— رشید رضا: البروق النجدیق في: النار [القاهرة] ۱۹۳۲ص ۳۰۸ .۴٠١‏ 
: كتاب حياة محمد حکم بين الختلفین فيه» في: النار [القاهرة] ۱۹۳۰ء ص VIE‏ 

رجسال الفكر يطالبون الدکتور طه حسين أن یتبن قضية الأستاذ القصيمي» مقال صحفي في: 
النهار |بیروت]ء 5 مایو Aao‏ 

۔. كميل سعادة: أدب القصيمي قرف من العرب؛ في: ملحق النهار [بيروت] ۱۹۷۲/٠/۱٦‏ ص 
٦ء‏ 

هاشم السبی: من وحي ا حبق القاهرة ۱۹۹۰. 

— عبد الرحمن ابن poli‏ الصعيدي: تاريخ الاصلاح في الأزهر وصفحات من ال ھاد في الاسلام 
القاهرة ٠۹٥۱‏ . 

_ ا مد محمد الشامي: ماذا يريد القصيمي؟ بیروت ٠۹۸۰‏ . 
: رياح التغير في اليمن» حدة VAAL‏ 

- أحمد السباعي: فكر عبد الله القصيمي» أطروحة غير منشورة لنيل شهادة الدكتوراه في كلية 
الفلسفة G‏ جامعه الروح القدس؛ الكسليك لبنان۱۹۷۹. 

— اأ مد سویدان: دفاعاً عن العقل فی کتاب العالم ليس عقلاء في: العلوم [بيروت] مارس ١٦۱۹ء‏ 
ضا 

— حسن طلب: عبداللہ القصيمي قطرة الشك في صحراء اليقين» في: إبداع [القاهرة] فبراير 
15 ص ۲۰۱١‏ . 

— عبد الله ابن يابس: الرد القوم على ملحد القصيم» القاهرة» بدون تاريخ [حوالي [Va ٤۷‏ 
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__ خیر الدين الزر كلي: شبه الجزيرة في عهد الملك عبد العزیز» جزعان؛ بیروت ۰۱۹۷۲ 
: الأعلام؛ قساموس تراجم لاشسهر مشاهير الرحال والنساء من العرب 
والستعربین والستشرفین؛ ۸ آحزای بروت٦۱۹۸ء‏ 
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عبدالله القصیمی؛ الرئیس اليم الأسبق عبدالله السلال (من الیسار) 
والسياسي الیمیٰ أحمد عبدالر من حابر ( الیمن)؛ أثناء حفل استقبال في السفارة 
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من اليسار الى اليمين: السفير الأسبق لليمن لدى لحامعة العربیة مد الشجين » والثائر 
لیم النفي عبدالله جزيلان» وإمام عبدالحميد الغرابلي» ۲۸ مايو ۱۹۹۳ (الصورة: 
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بعض الشا ر كين في ندوة القصيمي: ; 
کم الیسار إلى الیمین: إبراهيم عبدالرحمنء القصيمي » فوزية رشيد» سيد القمیٰ؛ عبدالله 
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يمثل عبدالله القصيمي ظاهرة مثيرة للجدل والانتباه في الوسط 
cy al gal‏ نظرا لما مر به من تحولات وتبدلات» منذ أن تدثر 
بالرداء السلفي قي يفاعته وسنوات شبابه CSM‏ ثم تحوله حینما 
تحدث عن أغلال تكبل العا م الإسلامي» وكان الانعتاق النهائي 
فيما تلا ذلك من آراء حادة وصادمة في محملها. 


وقد تناول باحثون عبداللہ القصيمي عبر عدد من الأطاريح 
الأكادعية» من بينها هذا الکتاب. الذي تقدم به مؤلفه يورغن 
فازلاء لنيل شهادة الدكتوراه في جامعة فرايبورغ الألمانية» متناولاً 
السيرة ا حیاتیة للقصيمي مرورا بتحولاته الفكرية. ولقد قضى 
الباحث سنوات عدة وهو يجمع مادة الكتاب» وكان من أهم 
مصادره عبدالله القصيمي نفسه» الذي رفض في البداية أي 
حديث عن حياته ومسیرته» لكنه وافق أخيراء» ليضيف حديثه 
أهمية تميز هذه الدراسة. 
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